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4 . Dec. 9; version tres amplifiee du texte publie dans Catalogus codicum hagiographi- 
corum latinorum... Paris, 1, Braxellis, 1889, p. 42,1. 33-35 ( BHL , 8479). 

5 . Sainte non identifiee. L’extrait cite fait echo, semble-t-il, aux paroles d’une vierge de 
Troyes: voir J. VAN DER STRAETEN, « La Passion de sainte Jule, martyre troyenne », dans 
A.B. 80, 1962, p. 361-381, spec. p. 371: « Ego sponsum habeo Dominum meum cui me 
uoui et commendaui animam meam, ut uindicet iniurias meas a te. » 

6. Febr. 16; BHL, 4522: ed. A4 55, Febr. 2, 875-878 (873-877), spec. 878E et 876C n. u 
(addition d’apres trois manuscrits); version amplifiee du texte publie par MOMBRITIUS, 
Sanctuarium, 2, p. 80 1. 16-17, 38-40 (BHL, 4523). La meme priere, avec des variantes, 
figure dans le florilege d’Alcuin (voir R. CONSTANTINESCU, « Alcuin et les “Libelli 
precum" », cit. n. 61, p. 26-27). 

7 . Nov. 22; BHL, 1495: ed. MOMBRITIUS, Sanctuarium, 1, p. 333, 1. 4-5, 13; p. 339, 
1. 29-30. 

8. Febr. 5; BHL, 133: ed. MOMBRITIUS, Sanctuarium, 1. p. 39, 1. 52-58. Quelques 
paroles d’Agathe sont aussi reproduites dans le florilege d’ Alcuin, mais elles ne coincident 
pas avec celles qui se lisent ici. 

9 . Dec. 13; BHL, 4992: ed. MOMBRITIUS, Sanctuarium, 2, p. 108,1. 12-14. 

10 . Apr. 2; voir BHL, 8090: ed. Catal. cod. hag. lat. Brux., 1, Bruxellis, 1886, p. 177, 
1. 3-11 (avec variantes), 13-14, 18-19. 


AU-DELA DU VERBE. 

L’EFFICACITE DE LA PRIERE INDIVIDUELLE 
AU MOYEN AGE ENTRE AME ET CORPS 1 


Piroska Nagy 


« Multi enim clamant ad Dominum, non uoce sua, sed uoce 
corporis sui. Homo ergo interior, in quo coepit habitare 
Christas perfidem, uoce sua, non in strepitu labiorum, sed in 
affectu cordis clament Dominum. Non ubi homo audit, ibi Deus 
audit; nisi uocepulmonum et laterum et linguae clames, homo 
te non audit; cogitatio tua clamor est ad Dominum. » 

AUG., Psalm., 141, 2 2 . 


L ’ intitule de notre rencontre, « la priere en latin », pose comme premisse que 
la priere est un discours, oral ou ecrit 3 : s’il en etait autrement, notre sujet de 
discussion ne pourrait etre circonscrit par le langage dans lequel ce discours se 
deroule. En partant du presuppose de ce title, j’aimerais poser ici quelques ques¬ 
tions sur la maniere dont les hommes du Moyen Age concevaient la priere. Etait- 
elle pcrcue comme un discours? Quel etait le sens de ce geste dans leur vie 
personnelle et sociale? A quoi servait-il de prier au Moyen Age et comment 
fallait-il prier pour etre ecoute par Dieu ? Pour repondre a ces questions, je tente- 
rai de saisir en quoi la priere etait autre chose qu' u n simple discours pour les 
chretiens medievaux - du moins pour ceux dont on connait les idees sur la priere 
et eventuellement les pratiques. Bien que l’on puisse supposer que la plupart des 
gens du Moyen Age central, d’une maniere ou d’une autre, pratiquaient la priere 
au moins a 1’occasion des celebrations liturgiques et parfois au-dela, certains 
quotidiennement chez eux, en suivant les prescriptions de l’Eglise a la suite du 


1. Au moment de sa redaction au printemps 2004, cet article a beneficie des remarques de Damien Boquet, 
d’Alain Boureau, de Beatrice Delaurenti, de Monique Paulmier-Foucart, de Barbara Rosenwein et de 
Dionysios Stathakopoulos que je souhaite ici remercier. Je dedie cet article a Patrick Henriet, en raison 
des discussions et debats que nous avons eus sur le sujet, qui m’ont beaucoup aidee a eclaircir ma 
reflexion. 

2. Ed. E. DEKKERS- J. FRAIPONT, Tumhout, 1956 dans C.C. Ser. Lat., 40, p. 2046-7. 

3. Voir une excellente defense de cette approche dans S. D. GILL, « Prayer », dans The Encyclopedia of 
Religion , London-New York, 1987, p. 489-490; ou encore ce que suggere le titre du livre de 
P. HENRIET, La Parole et la Priere au Moyen Age. Le verbe efftcace dans l ’hagiographie monastique 
des Xf et XIf siecles, Bruxelles, 2000. 
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Nouveau Testament (Mt 6, 5-13; 1 Tm 2, 1), Tauteur qui decrit sa priere propre, 
ou prescrit la priere a d’autres, n’est pas Thomme du commun: sa preoccupation 
et sa culture le designent, a la periode qui nous interesse, comme un intellectuel, 
religieux ou clerc. 

Voila pourquoi je m’interesserai ici a des textes par lesquels les hommes de 
ces temps ont decrit l’acte de priere ou se sont decrits en priere: traites sur l’orai- 
son, prieres personnelles, temoignages sur la priere. II sera toujours question de 
priere individuelle. Les aspects liturgiques de la priere - dont F etude s’imbrique 
dans un contexte culturel donne, mais qui impliquent d’autres questions relatives 
aux phenomenes collectifs et rituels et tout un savoir concernant le develop- 
pement de la liturgie - ne seront pas envisages ici. Pour nous, il s’agira de saisir 
comment, en accomplissant l’acte religieux de la priere - qui peut se composer 
d’un ensemble de gestes, de paroles et d’attitudes interieures - l’orant medieval 
se place dans l’univers qui l’entoure et comment il se percoit lui-meme. Ces 
reflexions sur la priere sont souvent des prescriptions; meme lorsqu’elles 
decrivent les pratiques d’une elite, elles produisent la norme. Il est done important 
de noter qu’en m’interessant a ce type de textes, je ne dis rien de la pratique de 
priere des laics et fort peu seulement de celle du commun des clercs. 

En tentant de definir ce qu’est la priere pour les clercs du Moyen Age, je 
n’ecarte pas l’acception de la priere comme texte pour la considerer comme une 
« manifestation spontanee et elementaire du rapport de l’homme a Dieu » 4 . Dans 
les dernieres decennies, les sciences sociales ont du definitivement renoncer a 
F illusion de pouvoir rencontrer ou capter quoi que ce soit de « naturel » ou de 
« spontane », qui serait un invariable humain. Cette interrogation sur la priere 
chretienne au Moyen Age central se place dans le cadre d’une enquete qui 
embrasse les conceptions du monde fabriquees par les clercs, intellectuels de 
1’Occident medieval: la cosmologie (vision du monde) et 1’anthropologie (vision 
de l’homme), dont 1’articulation se fait par et dans la theologie. Ces savoirs mode- 
laient largement la vision du monde qui nous a ete transmise par les sources 
ecrites. Le Moyen Age occidental a produit une reflexion coherente et de haut 
niveau intellectuel sur l’homme, son rapport a Dieu et sa place dans un monde 
bien decrit et structure. L’acte de priere et les reflexions qui la sous-tendent dans 
la societe de 1’Occident medieval participent de la construction intellectuelle et 
spirituelle de l’homme chretien, de meme qu’elles construisent sa relation a la 
societe et aux autres. 


4. Voir dans ce sens la definition dans N. TURCHI, « Preghiera », dans Enciclopedia Cattolica, Vatican, 
1952, t. IX, p. 1923. 
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LA PRIERE ENTRE LIEN RELIGIEUX ET LIEN SOCIAL 

Dans le paysage de l’historien, une telle approche doit se comprendre en 
complementarite avec, et en amont de, 1’approche sociologique ou fonctionnaliste 
qui examine les usages et les effets de la priere dans l’ensemble des pratiques 
sociales 5 . A moins de considerer les acteurs sociaux comme des instruments 
d’une mecanique globale qui les depasse et les engloutit a leur insu, on doit 
prendre au serieux le sens que les acteurs de l’epoque ont donne a leurs gestes et 
qui motivait leurs actes. Ce sens se situe en de£a de la question posee par 
l’histoire sociale concernant les fonctions de la priere dans 1’ ensemble des strate¬ 
gies de la societe. Nos « indigenes » medievaux vivaient dans un monde reli- 
gieux, et le sens religieux de la priere etait pour eux irreductible. Ce n’est qu’en 
respectant dans notre interpretation cet ordre du monde qui leur etait propre qu’on 
peut esperer « saisir ce qui specifiquement se derobe a eux du fait de ce qu’ils 
maitrisent en pensee » 6 . 

Si Ton ne pense pas comme eux, il n’en reste pas moins que, pour les clercs 
(et peut-etre meme les laics) de F Occident medieval, la priere pouvait apparaitre 
effectivement comme la communication interieure de l’individu avec le divin. 
Comme dans un monde religieux, Fhomme-creature ne se conijoit pas indepen- 
damment de son createur, la priere est un acte par lequel l’homme medieval 
constitue aussi son rapport a soi: il se vit, se permit comme une creature faite a 
Fimage et a la ressemblance de Dieu, en communication avec lui. La priere actua- 
lise cette relation fondamentale, identitaire, a Dieu; le rapport a soi, la reflexivite, 
s’expriment par ce geste. C’est bien pour cela que l’on peut considerer la priere 
comme un phenomene religieux central du point de vue de l’anthropologie 
chretienne, en tant qu’elle devoile la nature et les modalites de la relation de 
l’homme a Dieu et a soi-meme. Il y va de la comprehension de la vision de 
l’homme: pour le clerc medieval comme pour tout homo religiosus, l’anthropo- 
logie fait partie de la theologie - au contraire de notre vision du monde scientiste 
et agnostique, ou nous voyons la theologie et la cosmologie incluses dans 
F anthropologie, arrimees aux autres faits sociaux. 

L’idee d’une relation identitaire fondamentale est bien celle que vehicule toute 
la tradition chretienne. Les Peres de FEglise definissent deja la priere comme une 
ascension de Fame vers Dieu, ou une communication, communion voire union 
avec Dieu 7 - definitions qui renvoient a des theologies plus ou moins optimistes. 


5. Voir J. CHIFFOLEAU, « Avant-propos », dans A. PARAVICINI BAGLIANI et V. PASCHE, La Parrocchia nel 
medio evo. Economia, scambi, solidarieta, Rome, 1995 (Italia Sacra 53), p. XXIII-XXVI. 

6. M. GAUCHET, « L’elargissement de l’objet historique », dans Le Debat, 103, 1999, p. 131-147, ici p. 143. 

7. Gr. Nys., Domin., PG, 44, p. 1123: « Oratio conversatio sermocinatioque cum Deo est... » ; AUG., 
Psalm., 85, 7, cit., p. 1182. Voir aussi « Priere », dans DS, XII/2, Paris, 1986, surtout col. 2217-2288; 
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Cette idee s’enracine et/ou se justifie dans la Bible: « Demandez et l’on vous 
donnera; cherchez et vous trouverez; frappez et l’on vous ouvrira. Car quiconque 
demande recoit: qui cherche trouve; et a qui frappe on ouvrira » (Mt 7, 7-8). Ce 
passage decrit la priere comme ce qui instaure la communication avec Dieu, qui 
repond a la demande. Dans le passage de Matthieu, cette requete ou quete n’est 
pas obligatoirement orale. A partir de la, la reflexion latine sur la priere pent se 
definir autour de deux axes, enracines dans les mots: si oratio, qui rapproche la 
priere du discours, insiste sur 1’aspect oral de la communication qui se realise par 
la priere, preces, precatio, deprecatio definissent le lien de l’homme a Dieu 
comme une relation de demande. Les paroles prononcees, les demandes formu- 
lees donnent parfois lieu a la redaction de textes qui les decrivent ou les prescri- 
vent, qui constituent les sources de l’historien. 

Anthropologues et historiens des religions les plus variees definissent souvent 
la priere comme une communication avec Dieu ou des entries spirituelles par les 
moyens de la communication intra-humaine 8 . On le voit bien, cette definition 
n’est pas tres loin de celles que les clercs d’antan pouvaient donner de la priere. 
Comme Philippe Buc l’a recemment montre, nos outils analytiques s’enracinent, 
plus profondement que nous n’aimerions le croire, dans la tradition chretienne 9 . 
L’on retrouve cette idee dans la reflexion contemporaine sur la priere: elle cree la 
relation entre le fidele et Dieu. Selon Michel de Certeau 10 , la priere instaure le 
rapport de croyance: credere, en latin, signifie donner foi, croire; c’est par la 
priere que le chretien donne sa foi a Dieu et etablit une relation dans le temps 
avec lui, sous la forme d’un credit : la relation de croyance consiste a esperer le 
salut en retour. 

Si pour les clercs medievaux la priere etait l’acte par excellence par lequel le 
lien religieux se concretise, les sciences sociales continuent a la decrire egalement 
comme 1’ acte qui exprime la croyance ou la foi, qui actualise ou realise la relation 
au surnaturel, l’alliance et l’echange entre l’homme et le divin * 11 . A partir de la, 
une des difficultes pour l’historien consiste precisement a saisir la particularite de 
cette communication, ce par quoi on ne peut la reduire ni a une communication 


et les definitions patristiques citees dans N. TURCHI, « Preghiera », p. 1923; voir aussi A. LOUTH, 
« Priere », Dictionnaire critique de theologie , Paris, 1998, p. 928. 

8. Voir S. D. GILL, « Prayer », p. 489-494; les definitions donnees par les divers auteurs de L’Experience de 
la priere dans les grandes religions, dir. H. LlMET, J. RlES, Louvain-la-Neuve, 1980 (Homo religiosus, 5). 

9. Voir P. BUC, Dangereux rituel: de Vhistoire medievale aux sciences sociales, Paris, 2003. 

10. M. DE CERTEAU, « Une pratique sociale de la difference: croire », dans Faire croire. Modalites de la 
diffusion et de la reception des messages religieux du Xlf au XV siecle, Rome, 1981, p. 363-383. 

11. Voir S. C. HEADLEY, « Introduction aux approches analytiques des actes de priere en general et a 
l’ethno-linguistique des invocations en Asie du Sud-Est », dans Vers une anthropologie de la priere: 
etudes ethnolinguistiques javanaises, actes de 1’Atelier ethnolinguistique du programme Sujamali de 
l’lnstitut de recherche sur le Sud-Est asiatique (CNRS Universite de Provence), Aix-en-Provence, 
1996, p. 7 sq. 
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intra-humaine (on ignorerait alors le Dien chretien transcendant), ni a un texte 
(car la priere se compose aussi d’une attitude interieure et de gestes). Ce qui pent 
nous aider a ancrer la priere dans 1’ensemble du monde medieval, c’est de la 
considerer comme le geste qui relie Yhomo religiosus a son Dieu (a l’invisible, au 
surnaturel, ou au sacre) 12 , a ce qu’il situe au dehors de la societe, du monde 
humain, mais qui est un produit de la societe en question. Le lien religieux qui 
relie a un dehors de la societe est en outre hierarchiquement superieur parmi les 
liens sociaux dans la mesure ou il explique et fait tenir ensemble l’ordre du 
monde visible. Ce lien se concretise egalement au-dedans de la societe, par 
l’existence d'un certain nombre d’institutions qui sont dans l’Occident medieval 
celles de l’Eglise et de la royaute sacree. Ces institutions s’incarnent d’une part 
dans la personne sacree du monarque qui renvoie d’une maniere singuliere a la 
figure du Seigneur 13 ; d’autre part, dans une categorie de population importante et 
puissante, les ecclesiastiques. Bien que de facons differentes, ces deux figures (le 
monarque et l’ecclesiastique) beneficient dans l’ordre social de la superiorite hie- 
rarchique qui est celle du religieux dans l’ordre du monde. C’est la particularite 
de cette communication que les gestes religieux instaurent entre le dedans et le 
dehors de la societe qui leur confere une efficacite singuliere, irreductible a sa 
dimension sociale. La difficult^ tient des lors a percevoir, a decrire, a respecter 
cette particularite - et le pari d’une histoire totale d’un phenomene religieux doit 
consister a ne privilegier aucun cote de ce lien au detriment de l’autre. Ce n’est 
qu’ainsi que, sans le reduire a une efficacite infra-mondaine, on peut chercher a 
comprendre l’efficacite du geste religieux et a l’analyser en termes sociaux 14 . 


12. Voir S. D. GILL, « Prayer »; L’Experience de la priere dans les grandes religions, cit.; A. LOUTH, 
« Priere », dans Dictionnaire critique de theologie, cit., p. 928-933; M. DE CERTEAU, « Une pratique 
sociale », cit. 

13. Voir J. Le GOFF, Le Dieu du Moyen Age, Paris, 2003, p. 56. 

14. Je suis ici M. GAUCHET au debut du Desenchantement du monde: une histoire politique de la religion, 
Paris, 1985, p. V-VI: « L’hypotheque a lever est done double. II ne suffit pas de s’inscrire en faux contre 
la reconstruction apologetique dictee par les interets de la foi, qui, pour sauver la perpetuite transhisto- 
rique de Yhomo religiosus, relativise autant que faire se peut ses attaches et sa dependance envers le 
contexte. II faut tout autant se deprendre de 1’illusion ou l’atheisme nous plonge, en nous donnant spon- 
tanement a penser que le vrai de la dynamique collective se joue forcement a part et au-dessous de ces 
emanations fantasmagoriques [ie, theologiques ou dogmatiques], qui en disent long peut-etre sur la 
psychologie profonde de l’espece humaine, ou sur le fonctionnement sauvage de la pensee, mais fort 
peu sur la nature du lien social et sur le moteur reel de 1’histoire. [...] [Ce livre] procede de 1’intention 
tout aussi arretee de se degager de la naivete obtuse de la tradition laique, et du souci methodique de 
renouer le plus avant possible, par sympathie, avec le secret seminal de Y attitude religieuse. Elle n’a pas 
ete pour rien la principale affaire de nos devanciers ni domine par hasard la presque totalite de 1’histoire. 
Elle exprime une option fondamentale dont, si eloignes que nous soyons, nous retrouvons l’echo au tre- 
fonds de nous-memes, et dont nous ressaisissons l’empreinte au milieu meme des dispositions qui nous 
en ont separes - nous n’y avons echappe qu’en lui menageant en fait des equivalents sur tous les plans. 
C’est le sens et la coherence de ce possible humain de base qu’on a voulu d’abord ressaisir. » 




446 


Piroska Nagy 


Un axe important de la reflexion sur la priere du Moyen Age a nos jours se 
dessine lorsque l’on note, avec les auteurs tant medievaux que modernes, le fait 
que la priere (comme d’autres phenomenes religieux) se situe a l’intersection du 
collectif et de l’individuel, de l’historique et du singulier, du structurel et de l’eve- 
nementiel. Au XIII e siecle, Thomas d’Aquin distingue dans sa Somme theologique 
les prieres communes ou collectives d’un cote, les prieres singulieres ou indivi- 
duelles 15 de Tautre. Tributaire de cette distinction bien ancree dans notre pensee 
post-scolastique, Marcel Mauss remarque, au debut de son etude sur les rites 
oraux, que la priere est le point de convergence d’un grand nombre de phenome¬ 
nes religieux, dans la mesure ou elle releve a la fois du rite et de la croyance 16 . La 
priere, qui revet des formes differentes, participe a la fois de ce qui est le plus 
formel et norme, a savoir la ritualite, et de ce qui est le moins formalisable: 1 ’atti¬ 
tude interieure. Effectivement, les auteurs chretiens soulignent a la fois qu’on ne 
peut s’adresser a Dieu qu’avec des mots, des gestes, dans des conditions bien 
appropriees et qu’il faut egalement le faire avec la plus grande sincerite et authen- 
ticite possibles. Dans la pratique, la parole ou plus precisement le verbe (notion 
cle de la pensee chretienne a cause de sa signification theologique, la seconde 
personne de La Trinite), les gestes du corps d’un cote et Tame, l’interiorite de 
Tautre, participent a cet acte et concourent ensemble a ce que l’homme tout entier 
soit concerne par l’acte de priere 17 . A partir de la, dans une perspective histo- 
rique, on peut definir la priere comme un geste religieux en meme temps qu’un 
acte et un produit social: les deux sont des aspects du meme phenomene et, pour 
nous, des niveaux analytiques a distinguer. 


Priere, oralite et efficacite 

Venons-en maintenant aux problemes conjoints de la performance concrete de 
la priere medievale, telle qu’elle etait ou devait se derouler pour parvenir a Dieu; 
a sa forme orale et gestuelle et a son efficacite. La question de T efficacite, bien 
developpee par la theologie medievale, a connu une actualite nouvelle dans les 
etudes de sciences sociales inspirees d’anthropologie et de linguistique, a la suite 
de Particle celebre de Claude Levi-Strauss, intitule « L’efficacite symbolique » 18 . 


15. THOM. AQUIN., Sum. Theol. (desormais: TA, ST), 2a 2ae, Q.83, art. 12, Resp. 

16. M. MAUSS, « La priere et les rites oraux », dans (Euvres , 1.1, chap. 4, Paris, 1968, p. 358. 

17. Voir la definition de PHILIP. CANCEL., dans le Summa de bono, ed. N. WlCKI, Bern, 1985, t. II, p. 939: 
« Responsio. Ad solvendum predicta notandum quod oratio accipitur multipliciter: quandoque pro actu 
exteriori, scilicet pro oratione vocali, quandoque pro bono opere generaliter [...]. Quandoque pro actu 
interiori, cum anima rapitur in Deum per contemplationem, et iste actus elevatissimus est in anima [...].» 

18. C. LEVI-STRAUSS, « L’efficacite symbolique », dans Anthropologie structurale, Paris, 1958, p. 205- 
226. - On retrouve la notion par ex. chez J.-C. SCHMITT, qui intitule ainsi le chapitre IX de La Raison 
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Peu apres, le livre du linguiste John Austin, traduit en francais sous le titre Quand 
dire, c’est faire 19 , a popularise dans les annees 1970 l’idee d’une categorie de 
paroles efficaces, les enonces performatifs qui, comme les enonces « je t’inter- 
dis », « je te baptise », agissent au-dela du champ du langage et produisent un 
nouvel etat de realite. Est-ce que la priere medievale etait une parole efficace au 
sens oil Austin l’entend? La reponse necessite de distinguer clairement la theorie 
developpee dans la pensee medievale, exprimee par les exegetes et theologiens, 
de certaines pratiques dont temoignent les sources narratives. Nous avons effecti- 
vement de nombreux temoignages, surtout de la seconde moitie du Moyen Age, 
qui prouvent que les hommes du commun recouraient souvent aux formules de 
priere parmi d’autres formules magiques, en l’attente d’une efficacite immediate, 
qu’ils croyaient logee au plus pres des mots 20 . A la meme epoque, les clercs, 
soucieux de creer et de faire respecter la norme, ont cherche a circonscrire les 
possibilites et a definir la legitimite de tels usages 21 . Si l’on s’attache a ceux qui 
essayaient de penser la priere, a 1’ elite des clercs lettres qui ont redige des traites 
sur la priere et qui ont decrit leur priere propre, on doit constater qu’a leurs yeux, 
l’efficacite de la priere n’etait pas logee dans la parole meme - meme s’ils 
etablissaient une relation entre efficacite et oralite. 

Des les debuts du Moyen Age, si ce n’est du christianisme, les hommes, clercs 
ou pas, s’interrogeaient sur la relation entre la forme et l’efficacite de la priere. 
Sur le plan pratique, il etait question de definir comment prier pour etre ecoute 
par Dieu et voir sa demande exaucee; sur le plan theorique, comment fonctionnait 
1’efficacite - attribute avant tout, mais pas exclusivement, a la grace - dans la 
priere et dans d’autres gestes religieux. Hugues de Saint-Victor a meme consacre 
un traite a la force ou efficacite de la priere, intitule De virtute orandi 22 . 

Examinons d’abord les questions de l’oralite et de l’efficacite de la priere, 
telles que les clercs medievaux les envisageaient, tant dans leurs oraisons propres 
et leurs recommandations sur la maniere de prier que dans les textes theoriques 


des gestes dans la societe medievale, Paris, 1990, p. 320 sq. ; pour une critique de la notion chez 
LEVI-STRAUSS, voir V. DESCOMBES, La Denree mentale , Paris, 1995, p. 143-148; I. ROSIER-CATACH, 
La Parole efficace. Signe, rituel, sacre, Paris, Seuil, 2004, p. 481 sq.; enfin la journee intitulee 
« L’Efficacite symbolique aujourd’hui » tenue a l’EHESS le 3 mars 2003. 

19. J. AUSTIN, Quand dire c’est faire, Paris, 1970. 

20. Sur la question de 1’efficacite de la parole au Moyen Age, voir P. HENRIET, La Parole et la Priere au 
Moyen Age, cit., et sur un type particular de pratique religieuse liee a la force des paroles, voir 
L. K. LITTLE, Benedictine Maledictions. Liturgical Cursing in Romanesque France, Ithaca-Londres, 1993. 

21. Sur les questions theoriques du fonctionnement de V efficacite, voir I. ROSIER, La Parole comme acte, 
Paris, 1995, et surtout I. ROSIER-CATACH, La Parole efficace, cit.; enfin la these de B. DELAURENTI, 
Virtus verborum. Debats doctrinaux sur le pouvoir des incantations aux XII F et XlY siecles, soutenue 
sous la direction d’Alain Boureau a l’EHESS, en decembre 2004. 

22. HUG. Vict., De virtute orandi, dans (Euvres, I, ed. P. SlCARD, H. B. FEISS, D. POIRIEL, H. ROCHAIS, 
Tumhout, 1997, p. 117-174. 



448 


Piroska Nagy 


sur la priere. Nous verrons que, si l’efficacite de la priere est designee ailleurs que 
dans la parole par nos auteurs, les questions de l’oralite et de l’efficacite se ren- 
contrent autour de la theorie des sacrements qui s’elabore aux XII e -XIII e siecles. 


Priere et oralite dans la tradition occidentale 

L’attitude chretienne face a la priere porte en elle des le depart un paradoxe. Les 
Evangiles donnent - et les Peres commentent - le texte meme du Notre Pere que le 
chretien doit reciter; toutefois la Bible et par la suite les auteurs chretiens anciens 
ou medievaux n’envisagent pas la priere en tant qu’un texte ou un acte de parole. 
Ils affirment au contraire que la priere est une demarche de Fesprit ou de Fame 
aupres de Dieu 23 , et qu’elle est d’autant plus ecoutee, d’autant plus efficace qu’elle 
est moins verbale et plus interieure. On peut citer en premier lieu Mt 6, 6-8: 

« Pour toi, quand tu veux prier, entre dans ta chambre la plus retiree, verrouille ta porte 
et adresse ta priere a ton Pere qui est la dans le secret. Et ton Pere, qui voit dans le 
secret, te le rendra. Quand vous priez, ne rabachez pas, comme les pai'ens; ils s’imagi- 
nent que c’est a force de paroles qu’ils se feront exaucer. Ne leur ressemblez done pas, 
car votre Pere sait ce dont vous avez besoin, avant que vous le lui demandiez. » 24 

Ce passage, qui etablit la pratique d’oraison du Christ 25 comme modele nor- 
matif pour la priere individuelle du chretien, fonde une opposition entre la priere 
sincere qui peut se faire meme en silence et F usage excessif de la parole. Cette 
idee renvoie a une thematique voisine et de grande ampleur dans la pensee occi¬ 
dentale et chretienne, qui est celle du discours interieur. Elaboree d’abord par les 
peripateticiens et connue dans la tradition chretienne, de ses debuts au Moyen 
Age, l’idee d’un discours interieur preexistant au langage 26 informe ici l’idee 
d'une priere silencieuse, secrete. Si les deux thematiques se croisent constam- 
ment, et si toutes deux temoignent de l’idee de Fexistence d’une interiorite que la 
communication orale ne peut qu’infidelement refleter, discours interieur et priere 
intime ne se confondent pas totalement. L’idee du verbe interieur qu’examine 
Claude Panaccio est un presuppose theorique necessaire pour les affirmations qui 
nous interessent ici: sans la theorie de la parole mentale, dont l’objectif etait 
intellectuel, le discours sur la priere interieure, affective, n’aurait pas pu exister. 


23. lOH. DAMASC., Defide orthodoxa. III, 24, PG, 94, col. 1090: « Oratio est ascensus mentis in Deum. » 

24. Mt 6, 6-8, Biblia Sacra iuxta Vulgatam Clementinam : « Tu autem cum oraveris, intra in cubiculum 
tuum, et clauso ostio, ora Patrem tuum in abscondito: et Pater tuus, qui videt in abscondito, reddet tibi. 
Orantes autem, nolite multum loqui, sicut ethnici, putant enim quod in multiloquio suo exaudiantur. 
Nolite ergo assimilari eis, scit enim Pater vester, quid opus sit vobis, antequam petatis eum. » 

25. Voir Lc 3, 21; 5, 16; 6, 12; 9, 18,29; 11, 1; Me l,35;Mt 14,32. 

26. Voir C. PANACCIO, Le Discours interieur de Platon a Guillaume d’Ockham, Paris, 1999. Sur le croise- 
ment de cette problematique et de celle de la priere, voir surtout I, chap. 3 et 4. 
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Bien sur, dans le passage de Matthieu, le Christ en parlant ainsi ne tient pas 
compte des modalites communautaires de la priere. Par la suite, meme lors de la 
definition des formes pratiques de la priere - le sens du Notre Pere, les formules 
et gestes a accomplir, les regies vestimentaires a respecter - 1’ accent mis sur 
P attitude interieure est toujours reste de premiere importance. Dans son traite De 
oratione, date du tout debut du III e siecle 27 , Tertullien commente longuement le 
Pater, cette nouvelle forme de priere institute par le Christ. II souligne la futilite 
des dispositions compliquees sur le rite, et plaide pour un respect minimal des 
formes: a ses yeux, ce qui compte, c’est l’attitude interne, la proprete de l’ame et 
la moderation des gestes exterieurs 28 . Le traite sur l’oraison dominicale de 
Cyprien, redige vers 250, se divise en deux parties. Toute la premiere partie 
insiste sur P attitude a adopter en priere: decence, respect, recueillement, ainsi que 
P importance de la presence affective et spirituelle dans la priere. Ce n’est que la 
seconde partie qui commente le Pater, cette priere que 1’ auteur definit des le 
debut de son traite comme « agreable a Dieu [parce qu’elle] se compose de ses 
propres paroles, l'oraison du Christ resonne doucement a son oreille. Que le Pere 
reconnaisse les paroles de son Fils, quand nous prions; que Celui qui habite dans 
nos coeurs parle par notre voix » 29 . Une fois de plus, recommandation de reciter le 
Pater et avertissement d’interioriser sa priere continuent leur chemin cote a cote. 

Or, malgre la diffusion et la predominance de la priere rituelle et collective au 
Moyen Age, et a l’epoque meme oil les sources la decrivent le plus souvent 
comme une priere communautaire et orale, les auteurs ne cessent de souligner les 
conditions interieures de l’efficacite de la priere aupres de Dieu. Meme les 
auteurs qui decrivent F attitude exterieure insistent souvent sur les postures du 
corps, en soulignant le danger des paroles 30 et F importance de F attitude inte¬ 
rieure. L’attitude du corps importe plus que les paroles, faciles a manipuler, car 
elle est interpreted comme directement reliee a Fame. Comme le dit abba 
Macaire, lorsqu’on lui demande comment il faut prier: « II n’est pas necessaire de 
beaucoup parler. II suffit de tenir les mains elevees et dire: Seigneur, comme tu le 
veux et comme tu sais le faire, prends pitie. » 31 


27. Voir le compte rendu de P. COURCELLE, dans REL, 26, 1948, p. 357-358, sur G. F. DlERCKS, 
Q. Septimius Florens Tertullianus, De oratione, critische uitgave met prolegomena, vertaling en philo- 
logisch-exegetisch-liturgische commentaar door, Diss. Amsterdam, Bussum, 1947. 

28. Voir http://www.tertullian.org/articles/evans_orat/evans_orat_OOindex.htm 

29. CYPR., Domin., 3, dans Opera, ed. M. SlMONETTI, C. MORESCHINI, Tumhout, 1976 dans C.C. Ser. 
Lat., IIIA, p. 91 (pour la traduction, voir http://membres.lycos.fr/abbayestbenoit/cyprien/) : « Arnica et 
familiaris oratio est Deum de suo rogare, ad aures eius ascendere Christi orationem. Agnoscat pater 
filii sui uerba, cum precem facimus: qui habitat intus in pectore ipse sit et in uoce [...]» 

30. Voir J.-C. SCHMITT, La Raison des gestes, cit., p. 290-291. 

31. MAC., PG, 34, col. 249-250: « Quomodo debemus orare? Respondit iis senex: Non opus est loqui 
multum, sed extendendae sunt manus et dicendum: Domine, sicut vis et sicut nosti, miserere. » 
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Selon Augustin (f 430), les gestes du corps ne doivent pas etre presents pour 
la priere, mais parmi les postures, « il faut choisir celle qui, le moment venu, 
semble la plus appropriee pour ‘mettre l’ame en mouvement’» 32 . Dans un 
passage devenu la reference de base des commentaires medievaux, l’eveque 
d’Hippone definit la relation entre corps et ame dans la priere. Selon lui, les 
mouvements du corps, et les autres gestes visibles et audibles de la priere, ont leur 
role a jouer dans l’elevation de Fame de l’orant a Dieu: 

« Je ne sais comment, alors que ces mouvements du corps ne peuvent se faire que si un 
mouvement de Fame les precede, inversement le mouvement interieur et invisible qui 
les produit est augmente par les mouvements qui se font visiblement a l’exterieur. 
Ainsi les affects du cceur (affectus cordis), qui les a precedes pour pouvoir les 
produire, s’accroissent du fait qu’ils sont accomplis. » 33 

Ainsi Augustin envisage la priere comme un phenomene total, qui convoque 
les diverses instances de l’homme: ame, esprit, corps, dont l’interaction reci- 
proque produit la priere. Toutefois il etablit aussi une hierarchie entre elles. II 
souligne la priorite temporelle du mouvement de Fame - dont les « mouvements 
exterieurs » ne sont que les effets, meme s’ils peuvent le stimuler en retour. 
Ailleurs, Augustin souligne plus clairement encore: la priere, selon lui, n’est pas 
une parole mais un mouvement interieur, une communication spirituelle: 

« Bannissons done de Foraison les nombreuses paroles, mais prions beaucoup, si notre 
ferveur ne ralentit pas. Parler beaucoup, e’est faire en priant une chose necessaire, par 
des paroles superflues. Prier beaucoup, e’est frapper longtemps avec un pieux mouve¬ 
ment du cceur a la porte de celui que nous prions. La priere en effet consiste plus dans 
des gemissements et des larmes que dans des discours et des paroles. Dieu met nos 
larmes en sa presence, et nos gemissements ne sont pas ignores de celui qui a tout cree 
par sa parole, et n’a pas besom de paroles humaines. » 34 

Tous ces passages contiennent F affirmation explicite selon laquelle la parole 
n’est pas Fessence de la priere; ils reposent sur la conviction que Dieu n’a pas 
besoin de paroles pour connaitre Fame et le desir de l’orant. Les Peres restent 


32. J-C. SCHMITT, La Raison des gestes, cit., p. 291, cite AUG., Qucest ., II, Q. IV, 4: « ad movendum 
animum », ed. A. MUTZENBECHER, Tumhout, 1970 dans C.C. Ser. Lat., 44, p. 87. 

33. AUG., Cur., Paris, 1937 dans BA, II, p. 402: « Et nescio quomodo, cum hi motus corporis fieri nisi 
motu animi praecedente non possint, eisdem rursus exterius visibiliter factis ille interior invisibilis qui 
eos fecit augetur ac per hoc cordis affectus qui, ut fierent ista, praecessit, quia facta sunt crescit. » 

34. AUG., Ep. 130, 20 (a Proba), PL, 33, 501-502: « Absit enim ab oratione multa locutio, sed non desit 
multa precatio, si feruens perseuerat intentio. Nam multum loqui, est in orando rem necessariam super- 
fluis agere uerbis. Multum autem precari, est ad eum quern precamur, diuturna et pia cordis excitatione 
pulsare. Nam plerumque hoc negotium plus gemitibus quam sermonibus agitur, plus fletu quam affatu. 
Ponit autem lacrymas nostras in conspectu suo, et gemitus noster non est absconditus ab eo qui omnia 
per Verbum condit, et humana uerba non quaerit. » Voir aussi J.-F. COTTIER, Les Prieres ou medita¬ 
tions de S. Anselme de Cantorbery et les premiers recueils apocryphes, these de doctorat, Paris, 
Universite de Paris-Sorbonne, 1997, vol. I, p. 128-129. 
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fideles a l’Evangile: c’est bien l’intention, la disposition de l’ame que le scrutator 
cordis voit et connait bien. Quel peut alors etre le role des paroles? D’abord, elles 
sont pcrcues comme potentiellement dangereuses: on souligne souvent qu’il 
convient d’en user avec modestie, prudence et parcimonie; dans le cas contraire, la 
priere du chretien risque de ressembler a celle de l’hypocrite ou du pai'en 35 . 
Toutefois, elles ont aussi un role positif: elles aident l’homme a se rapprocher de 
Dieu - car, comme disait Cyprien, les paroles du Notre Pere viennent de Jesus, et 
les paroles de son Fils sont cheres a Dieu. Augustin precise aussi le role des 
paroles dans l’etablissement de la communication entre l’orant et Dieu, en reliant 
priere et lectio: « Ta priere est une parole a Dieu: quand tu lis, Dieu te parle; 
quand tu pries, tu paries a Dieu. » 36 Ici, la « parole » n’est pas obligatoirement 
orale: cette communication a lieu a travel's des moyens differents, ou Dieu s’a- 
dresse a I'horn me par l’Ecriture, et l’homme s’adresse a Dieu par la priere qui pent 
se derouler dans son coeur. Enfin, les commentaires du Pater suggerent que les 
mots de la priere de Jesus servent avant tout a instruire les fideles de 1’ attitude a 
adopter devant Dieu et des elements les plus importants de la theologie chretienne. 

On retrouve cette orientation d’ensemble chez les auteurs du Moyen Age qui 
retiennent qu’il convient de prier dans le secret du coeur, en ne remuant que les 
levres 37 . Les auteurs monastiques integrant leurs recommandations sur la priere 
dans le parcours spirituel qui est propose aux moines. Dans les etapes et la defini¬ 
tion de ce chemin, le souvenir du monachisme du desert, dont la spiritualite 
percoit la priere comme un entretien intime avec Dieu 38 , reste toujours primordial. 
C’est ce qu’on peut constater chez Jean Cassien (| v.435), dont les ecrits ont eu 
une influence determinante sur la pratique religieuse, et surtout monastique, de 
1’Occident. Marque par les pratiques ascetiques du desert et par la pensee 
d’Evagre le Pontique, Cassien considere que la fin derniere du moine est la 
contemplation de Dieu; sa fin immediate est la purete du coeur qu’on ne peut 
atteindre, comme l’expliquent ses Conferences, que par la purification totale des 
vices et la discipline monastique. C’est dans cette perspective que ses deux confe¬ 
rences consacrees a la priere (IX et X) se preoccupent avant tout de la disposition 
de 1’esprit. Dans la premiere, plus importante pour notre propos, Cassien 
commente les paroles du Pater, mais c’est pour en expliquer les enseignements et 


35. Voir Me 12, 39 et Mt 6, 5-8. 

36. Aug., Psalm., 85, 7, cit., p. 1182: « Oratio tua locutio est ad Deum; quando legis, Deus tibi loquitur; 
quando oras, Deo loqueris. » 

37. Voir WAL. STRAB., Eccles. rerum, XII, PL, 114, 932: « in secreto cordis, motu tantum labiorum ». 

38. Voir par ex. EVAGRE LE PONTIQUE, le penseur le plus systematique du desert, De oratione, 3, PG, 79, 
1165-1200, trad. I. HAUSHERR, « Le traite de l’Oraison d’Evagre le Pontique (Pseudo-Nil) traduction 
frangaise et commentaire », dans RAM, 15, 1934, p. 48: « L’oraison est une conversation de Pintellect 
avec Dieu; quel n’est done pas l’etat dont 1’intellect a besoin pour qu’il puisse sans retour en arriere se 
tendre, aller vers son Seigneur et converser avec lui sans aucun intermediate ? » 



452 


Piroska Nagy 


implications spirituelles. II distingue quatre sortes de prieres, a la suite de saint 
Paul (1 Tm 2, 1), et les classifie selon la progression spirituelle qu’elles represen- 
tent et/ou apportent. Pour lui, la priere la plus elevee est la priere pure, une priere 
qu' 1 1 assimile, a la suite de saint Antoine, a l’extase, oil l’on s’oublie et oil l’on 
oublie sa demande 39 . II commente egalement les paroles de Mt 6, 6 en expliquant: 

« Nous prions dans notre chambre, lorsque nous retirons entierement notre cceur du 
tumulte et du bruit des pensees et des soucis [...]. Nous prions la porte close, lorsque 
nous supplions sans ouvrir les levres et dans un parfait silence Celui qui ne tient pas 
compte des paroles, mais regarde au cceur [...]■ Nous prions en secret, lorsque nous 
parlons a Dieu par le cceur seulement et 1’application de l’ame, et ne manifestons qu’a 
lui nos demandes... » 40 

Dans ses conferences, qui se presentent sous forme de discussions-instructions 
aux moines et qui constituent une des bases de la formation monastique du 
Moyen Age, Cassien souligne done uniquement les conditions et les implications 
interieures de la priere, et ne se preoccupe aucunement des formes exterieures. II 
definit ainsi la priere efficace qui parvient a Dieu: 

« Si nulle hesitation n’est venue traverser notre priere, et que nulle pensee de doute 
n’en ait brise le confiant elan; si, au contraire, nous avons le sentiment intime d’avoir 
obtenu ce que nous demandions dans l’effusion meme de notre priere; celle-ci, n’en 
doutons pas, a ete efficace aupres de Dieu ( nos ambigamus preces nostras ad deum 
efficaciter penetrasse). Car ce qui nous vaut d’etre exauces et d’obtenir satisfaction, 
e’est la foi au regard de Dieu sur nous, et la confrance qu’il a le pouvoir d’accorder ce 
qu’on lui demande. » 41 

L’efflcacite de la priere est done liee a la foi, mais au-dela d’elle, ou a sa 
racine, sa cause ultime est, selon Cassien, « le Seigneur lui-meme qui, dans son 
desir de nous accorder les biens celestes et eternels, nous exhorte [...] : 
“ Demandez, dit-il, et vous recevrez; cherchez, et vous trouverez ”. . ■ » 42 

Si les gestes peuvent etre divers (comme ils le restent d’ailleurs longtemps, 
d’un bout a 1’autre du monde chretien), les paroles doivent etre surveillees, le 
cceur de la priere est l’attitude interieure: l’humilite, l’amour, la foi. C’est cette 


39. On trouve ces idees deja chez Origene vers 234. Voir aussi « Priere », dans DS, XII/2, col. 2253-4. 

40. CASSIAN., Coll. IX, XXXV, ed. E. PlCHERY, Paris, 1969 dans SC, 64, p. 71. « Intra nostrum cubiculum 
supplicamus, cum ab omnium cogitationum siue sollicitudinum strepitu cor nostrum penitus amouen- 
tes secreto quodammodo ac familiariter preces nostras domino reseramus. Clauso oramus ostio, cum 
strictis labiis omnique silentio supplicamus non uocum, sed cordium scrutatori. In abscondito oramus, 
quando corde tantum et intenta mente petitiones nostras soli pandimus deo [...] » 

41. CASSIAN., Coll. IX, XXXII, p. 66: « Cum orantes nos nulla interpellauerit haesitatio et fiduciam peti- 
tionis nostrae quadam desperatione deiecerit, sed obtinuisse nos ipsa orationis effusione quod posci- 
mus senserimus, non ambigamus preces nostras ad deum efficaciter penetrasse. Tantum enim quis 
exaudiri atque obtinere merebitur, quantum uel inspici se a deo uel deum crediderit posse praestare. » 

42. CASSIAN., Coll. IX, XXXIV, p. 68: « Hortatur enim nos dominus uolens ea quae sunt aetema caeles- 
tiaque praestare [...] : petite etaccipietis; quaerite et inuenietis (Lc 11, 9). » 
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attitude fondamentale du christianisme face a la communication entre I'homme et 
Dieu qui explique le developpement en Occident, des le temps d’Augustin, du 
genre litteraire des prieres meditatives, qui analysent en detail et realisent en 
meme temps la relation entre I ’homme interieur et Dieu 43 . Leur vocabulaire deve- 
loppe et approfondit, selon une dynamique circulaire propre a la logique reli- 
gieuse, la relation personnelle, intime entre l’orant et Dieu, et souligne les qualites 
interieures, spirituelles a la fois necessaires a la priere et perfectionnees par la 
pratique de la priere. Ce deployment de Finteriorite se rencontre dans les textes 
d’oraison qui se multiplient au haut Moyen Age dans les milieux monastiques et 
par lesquels un individu s’adresse a Dieu 44 . On en trouve le corollaire dans les 
interpretations spirituelles et morales de l’exegese, voire dans les recomman- 
dations a Fusage des moines et des clercs. Dans ce cadre, l’accent mis sur Finte¬ 
riorite peut se comprendre comme un effet de 1’impact - sinon une reminiscence 
directe - des textes d’Augustin. Pendant le haut Moyen Age, 1’interpretation spiri- 
tuelle de l’oralite de la priere domine: la voix forte de l’oraison, frequemment 
mentionnee dans la Bible, signifie Faffect 45 fort de la devotion, du coeur 46 . 


Interiorite, ajfectivite et corps dans la priere au Moyen Age central 

Les auteurs monastiques de la reforme du XI e siecle, comme Jean de Fecamp, 
Pierre Damien ou Anselme, qui avaient pourtant pour souci principal la renova¬ 
tion du monachisme et de l’Eglise, repercutent la meme conception. Chez eux, la 
reforme interieure du moine, passant par le chemin spirituel dont ils analysent les 
etapes esquissees par Jean Cassien, constitue la base necessaire de la reforme 
communautaire du monastere ou collective de FEglise. Ils ne cessent de rappeler 
que la priere doit etre interieure - ce qui peut bien vouloir dire que dans la 
pratique monastique de leurs jours, elle ne l’etait pas assez. Au-dela de la reper¬ 
cussion des preceptes anciens, la nouveaute de leur approche consiste, dans la 
perspective de la reforme, a approfondir F analyse des sentiments et de l’interio- 


43. Voir J.-F. COTTIER, Les Prieres, cit., p. 97-148. 

44. Voir par exemple les prieres rassemblees dans Precum libelli quattuor Aevi Karolini, ed. D. A. 
WlLMART, Rome, 1940; pour un historique du developpement du genre, voir J.-F. COTTIER, Anima 
mea: prieres privees et textes de devotion du Moyen Age latin: autour des “Prieres ou Meditations ” 
attributes a saint Anselme de Cantorbery (Xf-Xlf siecle), Turnhout, 2001 (RRR, 3), p. LIII sq. 

45. Dans ce qui suit, je prefere garder le terme latin ajfectus ou son decalque fran§ais a toute autre traduc¬ 
tion, forcement imprecise, de cette notion complexe, etudiee par le travail remarquable de D. BOQUET, 
L’Ordre de 1’affect au Moyen Age. Autour de Vanthropologie affective dAelred de Rievaulx , Caen, 
2005. 

46. Voir par ex. le commentaire par ALCUIN, Comment, in Apoc., IV, 7, 10, PL, 100, 1133 : « Et clamabant 
voce magna dicentes. Clamor hie non corporis, sed cordis intelligitur. Magna enim haec vox, magnus 
est devotionis affectus; quia voce tanto magis quisque clamat, quanto amplius Deum amat. » 
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rite, et a en enrichir 1’expression litteraire qui devient plus individuelle et plus 
imagee. Avant d’etre une reforme institutionnelle, la reforme de l’Eglise apparait 
alors comme une reforme du moine et du clerc qui batit l'Eglise. La majeure 
partie des ecrits de Jean de Fecamp (f 1078), moine italien devenu abbe de 
La Trinite de Fecamp en Normandie, se classe par leur forme dans la categorie 
des oraisons. Elies sont toutes des conversations intimes avec Dieu, que l’orant 
implore et loue. A travel's elles, 1’ auteur etaye ses propres sentiments, inquietudes 
et espoirs; ce faisant, il se construit comme un individu relie par sa vie spirituelle 
(nous dirions: interiorite) a Dieu. Cherchant la fidelite a la tradition du mona- 
chisme benedictin 47 , Jean de Fecamp innove par l’importance qu’il attribue dans 
ce mouvement vers Dieu ( conversio ) qu’est la priere aux pleurs et aux gemis- 
sements, qui aident a purifier Fame et qui sont done efficaces dans le processus 
spirituel et psychologique. 

Les prieres et meditations d’Anselme de Canterbury (|1109) 48 refletent la 
meme attitude. Tout comme les auteurs des oraisons carolingiennes citees ci- 
dessus, les deux hommes, que leurs lecteurs medievaux et modernes ont d’ailleurs 
souvent confondus, explorent leur ame, leurs etats spirituels et affectifs par ces 
prieres qu’il est difficile d’imaginer prononcees; e’est la composition, l’activite 
d’ecriture meme, qui est une activite de priere ou meditation 49 , de meme que leur 
lecture, comme en temoigne ce passage de saint Anselme dans le Prologue de ses 
Prieres et meditations: 

« Les Prieres ou Meditations qui suivent, parce qu’elles ont ete publiees pour eveiller 
l’esprit de celui qui lit a l’amour ou a la crainte de Dieu, ou bien a l’examen de soi- 
meme, ne doivent pas etre lues dans le tumulte, mais dans le repos, non pas superfi- 
ciellement et rapidement, mais peu a peu, dans une meditation attentive et qui prend 
son temps. » 50 

Sur un ton voisin de celui de Jean de Fecamp et de Pierre Damien, Anselme 
vise egalement la transformation interieure a travers la pratique de la priere et de 
la meditation 51 . Le lecteur retrouve le meme interet pour Texploration du paysage 


47. Regula Benedicti, cap. XX: De reverentia orationis, cf. http://www.osb.hu/lelki/regula/l_regula/ 
l_rb4.html: « 1 Si, cum hominibus potentibus volumus aliqua suggerere, non praesumimus nisi cum 
humilitate et reverentia, 2 quanto magis Domino Deo universorum cum omni humilitate et puritatis 
devotione supplicandum est. 3 Et non in multiloquio, sed in puritate cordis et compunctione lacrima- 
rum nos exaudiri sciamus. » 

48. ANS. CANT., Sur Vaccord de la prescience, de la predestination et de la grace de Dieu avec le libre 
choix. Prieres et meditations , ed. et trad. M. CORBIN, H. ROCHAIS, Paris, 1988 (L’oeuvre d’Anselme de 
Cantorbery, V). 

49. Voir en ce sens egalement M. CARRUTHERS, Machina memorialis. Meditation, rhetorique et fabrica¬ 
tion des images au Moyen Age, Paris, 2002. 

50. (Euvres , t. 5, p. 3, cite par J-F. COTTIER, Anima mea, cit., p. LX. 

51. ANS. CANT., Proslogion, 1, in (Euvres, t. 1, p. 97; J.-F. COTTIER, Anima mea, cit., p. LXI et n. 115. 
« Eia nunc, homuncio, fuge paululum occupationes tuas [...]. Vaca aliquantulum Deo, et requiesce 
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interieur lors de la transformation spiritnelle, dans les lettres normatives de Pierre 
Damien (f 1072) a l’intention des moines-ermites 52 . Dans ces lettres qui contri- 
buent a batir l’ecclesiologie de la reforme, il est d’autant plus interessant de noter 
que ce qui importe a rauteur, au-dela des formes collectives, c’est la reforme 
interieure du monachisme ou plus precisement des individus: les moines-ermites. 
Nous avons, avec ces textes, des approches nouvelles de la priere qui nous 
permettent d’entrevoir les images et les termes par lesquels les hommes du 
Moyen Age central apprehendaient, decrivaient et analysaient leurs propres prati¬ 
ques 53 . II s’agit pour eux de decrire la transformation interieure a laquelle ils 
souhaitent se soumettre, de suivre par ecrit leur quete interieure, autant spirituelle 
que psychologique 54 . 

Avec le traite theorique sur la puissance de la priere de Hugues de Saint-Victor 
(t 1141), nous abordons un genre de texte nouveau, ne dans un environnement 
neuf, qui aborde la priere sous un angle different des precedents. Son exigence 
n’est plus spirituelle avant tout mais aussi intellectuelle et psychologique ; le 
vocabulaire n’est pas poetique mais analytique. Toutefois, l’objet du traite se 
place dans la stride continuite de l’approche monastique: l’auteur y examine 
« les differentes manieres dont, dans les mots memes de la priere, l’ame de celui 
qui prie est embrasee de componction » 55 . Hugues definit la priere ainsi: 

« La priere n’est done pas autre chose que la devotion de l’esprit, c’est-a-dire une 
conversion a Dieu par un mouvement d’amour affectueux et humble soutenu par la foi, 
l’esperance et la charite. » 56 

Pour Hugues, la priere n’est done point une parole; l’oralite, les mots ne lui 
semblent pas necessaires pour definir la priere. On rencontre chez lui la meme 
idee de transformation spirituelle que chez les auteurs precedents, mais avec un 
accent nouveau mis sur l’affectivite. Hugues etablit une classification sophis- 
tiquee des formes de priere dans son traite. II estime que la forme de priere la plus 
parfaite, qui reflete le plus grand amour de Dieu, est ce qu’il appelle l’oraison 
pure: une oraison dont la dimension mentale et affective depasse la dimension 
orale ainsi que le contenu verbal: 


aliquantulum in eo. Intra in cubiculum mentis tuae, exclude omnia praeter Deum et quae te iuuent ad 
quaerendum eum, et clauso ostio quaere eum. Die nunc, totum cor meum, die nunc Deo: Quaero 
uultum tuum, uultum tuum, Domine, requiro. » 

52. Voir Die Briefe des Petrus Damiani, ed. K. REINDEL, in MGH Epistolae II, Die Briefe der deutschen 
Kaiserzeit IV, Munich, 1983-1993, Ep. 50, vol. II, p. 77 sq., et Ep. 153, vol. IV, p. 13-67. 

53. Sur ce sujet, voir P. NAGY, Ee Don des larmes an Moyen Age, Paris, 2000. 

54. C’est cette demarche qu‘analyse J.-F. COTTIER, Anima mea, cit., p. LV-LXXI. 

55. HUG. VlCT., De virtute orandi, prologue, p. 126-127. « Quibus modis orantis animus inter precum 
uerba per compunctionem accenditur. » 

56. HUG. VlCT., De virtute orandi, 5, p. 132-133: « Nihil ergo aliud est oratio quam mentis deuotio, id est, 
conuersio in Deum per pium et humilem affectum, fide, spe et caritate subnixa. » 
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« II y a priere pure quand l’intensite de la devotion embrase fame a ce point que, ne 
s’etant tournee vers Dieu que pour demander quelque chose, la grandeur de son amour 
lui fait oublier jusqu’a sa demande... » 57 

L’auteur explique par la suite que plus la priere est defectueuse sur le plan 
verbal, plus elle est « remplie interieurement d’une plenitude d’amour. C’est en 
effet une caracteristique de la passion qu’on pent d’autant moins l’exprimer au- 
dehors par des paroles, qu’elle est plus intense et brulante au-dedans » 58 . En 
somme, dans ce traite, la dualite traditionnelle entre priere-parole et priere inte- 
rieure semble plus clairement s’effacer que chez la plupart des auteurs: Hugues 
n’appelle pas seulement a la moderation des paroles, mais etablit une hierarchie 
des formes de la priere inversement proportionnelles a leur precision orale 59 . 

II importe d’autant plus de signaler cette affirmation d’Hugues que son traite 
est le premier a decrire les especes de la priere en recourant au vocabulaire de la 
rhetorique ancienne: il est par la meme le createur du genre de Y ars orandi. 
Pourtant, ce qu’il analyse, ce sont les formes de priere en tant qu’elles expriment 
les differents affectus du cceur que l’orant peut susciter a la lecture de tel ou tel 
texte sacre. S’etablit alors une chaine methodologique pour qui veut apprendre a 
prier: lecture de la Bible -4 naissance de 1 ’affectus -> priere appropriee au type 
d’ affectus. 

Ainsi, plutot qu’un traite de rhetorique de la priere, le traite d’Hugues est un 
traite de psychologie de la priere qui ordonne les modes de prier aux etats inte- 
rieurs a communiquer par elles. Chez Hugues, il n’est aucunement question de 
priere liturgique. Il separe explicitement ce qui, dans la priere, est necessaire pour 
communiquer avec Dieu de ce qui peut etre utile pour se mettre dans l’etat spiri- 
tuel requis: 

« Pour ce qui regarde Dieu, la devotion du cceur pourrait done suffire a elle seule, si 
l’expression orale de la priere n’avait pas pour objet d’eveiller une plus grande devotion 
dans 1’esprit de celui qui prie. [...] En aucun cas done, nous ne devons exclure de notre 
priere ces mots qui, meme s’ils ne developpent pas notre demande, allument avec plus 
d’efficacite dans l’esprit des sentiments d’amour de Dieu et de pieuse devotion. » 60 


57. HUG. VlCT., De virtute orandi, 7, p. 136-7: « Pura oratio est quando ex abundantia deuotionis mens ita 
accenditur ut cum se ad Deum postulatura conuerterit, pre amoris eius magnitudine etiam petitionis sue 
obliuiscatur... » 

58. Ibidem, « [quo magis est foris significatione imperfectum], tanto intus est abundantia dilectionis 
plenum. Affectus enim hoc proprium habet, quod quanto maior et feruentior intus est, tanto minus foris 
per uocem explicari potest. » 

59. Voir aussi D. POIREL, editeur et commentateur du traite, dans ce sens: HUG. VlCT., De virtute orandi, 
36 de Fedition citee, p. 167. 

60. HUG. VlCT., De virtute orandi, 11, p. 144-147: « Sola igitur cordis deuotio quantum ad Deum sufficere 
poterat, nisi ad hoc etiam in uoce formaretur oratio, ut mentem orantis ad maiorem deuotionem accen- 
dat. [...] Nequaquam igitur uel ilia ab orationibus nostris verba excludere debemus, que etsi modum 
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Hugues est un des premiers a theoriser l’idee augustinienne selon laquelle la 
lecture ou la meditation de la Bible fait naitre des etats affectifs ou sentiments 
appropriees a la devotion. Cette demarche se repand et se precise a partir du 
milieu du XII e siecle. On la retrouve dans plusieurs ouvrages du cistercien anglais 
Aelred de Rievaulx (t 1167), qui decrit avec des couleurs particulierement vives 
les scenes du Nouveau Testament offertes a la meditation dans La Vie de recluse 
adressee a sa soeur 61 ou encore dans le petit traite intitule Quand Jesus eut douze 
ans 62 . Entre lecture de la Bible et naissance de Taffect, Aelred fait intervenir une 
methode de la rhetorique classique, l’hypotypose 63 : il utilise l’imagination pour 
remplir les lacunes du recit biblique et theatralise veritablement la scene lue, en 
creant un nouveau type de devotion 64 qui connaitra ses heures de gloire a la fin du 
Moyen Age. 

De l’etude de ces textes il ressort comme une idee constante que la priere qui 
exprime la plus forte devotion ne peut se dire par les paroles, n’a pas besoin de 
parole ou du moins que la parole n’est pas son essence: communication avec 
Dieu, elle doit etre avant tout interieure, spirituelle et, de plus en plus, affective 65 . 
Elle pent se faire sans voix, sans parole articulee, sans formules explicites et sans 
gestes bien definis - mais elle ne peut se faire sans la presence interieure, la 
conversion, cette tournee de Tame vers Dieu. Nous n’avons pas ici les moyens de 
suivre pas a pas l’approche de la priere entre le XII e et le XIII e siecle, qui permet- 
trait d’affiner la chronologie des changements affectant plutot les moyens d’ex¬ 
pression, d’exteriorisation de cette presence interieure necessaire a la priere. Ce 
serait une recherche passionnante en soi, qui permettrait de percevoir les modali- 
tes de T evolution d’une approche affectivo-spirituelle vers la prise en compte 
graduelle du corps 66 . Je m’arreterai ici un instant seulement pour esquisser la 
tendance de T evolution generale au XIII e siecle. 

Thomas d’Aquin (f 1274) discute en detail le probleme de la priere dans la 
Somme (2a 2ae, Q. 83) et definit clairement le role des gestes et des paroles. Il y 
fait place a plusieurs types de prieres: apres avoir distingue la priere commune, 
liturgique, qui est necessairement orale, de la priere singuliere, personnelle, il 


petitionis nostre non explicant, utilius tamen affectum animi ad amorem Dei et ad deuotionem pietatis 
inflammant. » 

61. AELR. RlV., La Vie de recluse, ed. C. DUMONT, Paris, 1961 dans SC, 76, III, 29 sq., p. 118 sq. 

62. AELR. RlV., Quand Jesus eut douze ans, ed. A. HOSTE, trad. J. DUBOIS, Paris, 1958 dans SC, 60. 

63. Voir A. BOUREAU, « La mise en scene du divin », dans ID., L’Evenement sans fin, Paris, 1993, surtout 
p. 43-44. 

64. Voir P. NAGY, Le Don des larmes, cit., p. 298 sq. 

65. HUG. VlCT., De virtute orandi, 7, p. 136-138. « Affectus enim hoc proprium habet, quo quanto maior et 
ferventior intus est, tanto minus foris per vocem explicari potest. Illud vero genus supplicationis quod 
per sola verba exprimitur, minorem quidem isto devotionem indicat [...].» 

66. On trouve toutefois quelques references intermediaires ici a Pierre le Chantre, cite infra ; a Philippe le 
Chancelier, cite supra. 
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estime que cette derniere n’est pas forcement vocale 67 . Pour lui, les gestes du 
corps, comme le recours a la voix, ont une importance instrumentale. L’orant peut 
recourir a l’usage de la voix pour trois raisons. 

La voix est un instrument de 1’ame: dans certains cas elle peut aider la priere 
en excitant la devotion dans l’ame, bien qu’elle puisse aussi l’entraver (on retro- 
uve ici l’idee augustinienne). A cause de la conception hylemorphique de 
l’homme selon Thomas, la voix peut apparaitre comme une expression du corps: 
en l’adjoignant a la priere interieure, elle montre que l’homme rend sa dette a 
Dieu autant dans son corps que dans son esprit. Enfin Thomas percoit la voix 
comme expression du debordement de Fame: elle peut exprimer une devotion si 
vehemente qu’elle rejaillit de Fame sur le corps 68 . 

Thomas estime done egalement que les paroles aident l’homme a mieux se 
concentrer sur la priere, a mieux entrer en soi, ou au contraire, a faire sortir de 
Fame les sentiments qui en debordent vers le corps. Enfin, l’homme n’etant pas 
qu’une ame, Fusage de la parole et plus generalement de tout instrument corporel 
peut servir a mieux montrer que le fidele participe tout entier a l’hommage rendu 
a Dieu 69 . 

Cette attention nouvelle au corps comme outil apparait deja a la fin du 
XII e siecle dans un opuscule illustre sur la priere, attribue a Pierre le Chantre, qui 
marque bien le passage de F esprit du XII e siecle qu’on a pu cerner avec Hugues 
de Saint-Victor, et celui de Thomas. Selon ce texte, « le geste du corps est le 
temoignage et la preuve de la devotion de F esprit. L’attitude de l’homme exte- 
rieur nous instruit de l’humilite et de F affectus de l’homme interieur » 70 . Ce traite 
decrit les gestes du corps et la voix comme autant d’outils de Fame en priere 71 ; il 
dit en outre clairement que l’efficacite de la priere vocale depend de la devotion 
du coeur et de Fintention de Fame 72 . Au plus pres de la theorie de Thomas 


67. TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, art. 12, Resp.: « Et de huiusmodi orationis (sc. singularis) necessitate non est 
quod sit vocalis. » 

68. Voir TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, a. 12, Resp.: « Adiungitur tamen vox tali orationi triplici ratione. Primo 
quidem, ad excitandum interiorem devotionem, qua mens orantis elevetur in Deum. [...] Secundo, 
adiungitur vocalis oratio quasi ad redditionem debiti: ut scilicet homo Deo serviat secundum totum 
illud quod ex Deo habet, idest non solum mente, sed etiam corpore. [...] Tertio adiungitur vocalis 
oratio ex quadam redundantia ab anima in corpus ex vehementi affectione: secundum illud Ps 15, 9: 
Laetatum est cor meum, et exsultavit lingua mea » (Ps 15, 9). 

69. TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, art. 12, Resp. 

70. R. C. TREXLER, The Christian at Prayer. An Illustrated Prayer Manual attributed to Peter the Chanter 
(d. 1197), New York, 1987, p. 208; traduit par J.-C. SCHMITT, La Raison des gestes, cit., p. 303: 
« Gestus vero corporis est argumentum et probatio mentalis devotionis. Status autem exterioris 
hominis instruit nos de humilitate et affectu interioris. » 

71. D’abord son editeur R. TREXLER, ed. citee, ensuite J.-C. SCHMITT, La Raison des gestes, cit., 
p. 303 sq., analyse en detail l’apport du traite. 

72. PETR. Cant., De oratione, ed. TREXLER, p. 224: « Ex supradictis potest constare, quod tota virtus et omni 
efficacia orationis vocalis pendet et habet provenire ex toto clamore cordis atque compunctione et devo- 
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d’Aquin, on peut citer aussi bien les inclinationes, ou flexions du corps, decrites 
par Humbert de Romans dans son commentaire des constitutions dominicaines 73 
que le traite intitule Les Neufs Manieres de prier de saint Dominique (date des 
annees 1280 et suffisamment proche du traite attribue a Pierre le Chantre pour 
supposer qu’il l’a probablement connu 74 ), qui ordonne a chaque type de priere 
exprimant un sentiment, un ensemble de mouvements et de postures, done une 
veritable expression corporelle aussi bien qu'une expression vocale 75 . 

Si le precepte biblique selon lequel la priere doit etre avant tout interieure 
reste done d’actualite, les textes pris comme exemples permettent d’esquisser re¬ 
volution de l’approche de la priere entre le XI e et le XIII e siecle. La transformation 
graduelle qui se dessine ne concerne pas la definition de la priere, mais les instru¬ 
ments auxquels 1’homme recourt pour la performer. Les auteurs du XI e siecle, 
dans la droite ligne de la tradition monastique, insistaient sur les conditions spiri- 
tuelles de l’orant; Hugues et Aelred font intervenir plus nettement Vaffectus qui 
signale une attention a l’etat affectif ou psychologique, aux emotions; enfin le 
traite attribue a Pierre le Chantre et Thomas d’Aquin montre une attention 
nouvelle au corps, instrument de Tame. Ces glissements progressifs dans l’appro- 
che de la priere s’inscrivent dans revolution plus generale en Occident entre le 
XI e et le XIII e siecle, qui touche aussi bien la conception de l’homme que les 
pratiques religieuses. Les auteurs monastiques du XI e siecle, preoccupes de 
maniere classique du spirituel, ne se soucient guere du corps, ou plutot, ont un 
mepris total du corps. Au XII e siecle, Hugues, toujours tres mefiant envers le corps 
en tant que vecteur possible du salut 76 , s’interesse en revanche ouvertement a 
1’affectivite, au mouvement et a la structure de l’ame, ainsi qu’a leurs transfor¬ 
mations lors de la priere. Cet interet, on le retrouve aussi chez Aelred de 
Rievaulx, comme chez d’autres auteurs de l’epoque, representant d’autres tendan¬ 
ces du monachisme en renouveau. Enfin Thomas, qui considere l’homme a la fois 
corps et ame, integre le corps aux moyens qui sont a la disposition de 1’homme 
dans son approche spirituelle et affective de Dieu. 


done et intentione mentis. Unde evidens est illam orationem esse penitus inutilem que fit tantum sono 
oris et non contritione cordis, mente ab ea recedente et corde fugiente, et aliud quam de ea cogitante. » 

73. HUMB. ROMAN., Expositio super constitution.es fratrum praedicatorum, II: De inclinationibus , dans 
Opera de vita regulari, ed. J. J. BERTHIER, Rome, 1889, vol. II, p. 160 sq. ; J-C. SCHMITT, La Raison 
des gestes, cit., p. 301-302. 

74. Bien que Les Neufs Manieres de prier de saint Dominique ne cite pas le traite attribue a Pierre le 
Chantre, tant la construction des chapitres que les modes de priere un par un sont tellement proches de 
ce traite qu’il est difficile d’imaginer qu’il ne l’ait pas connu, au moins par un intermediate. Une 
analyse philologique serree doit pouvoir repondre a la question. 

75. S. TUGWELL, « The Nine Ways of Prayer of St. Dominic: A Textual Study and Critical Edition », dans 
Mediaeval Studies 47, 1985, p. 1-124; ID., « Le corps dans la priere », dans Vie spirituelle 128, 1974, 
p. 879-87; voir 1’analyse du traite par J-C. SCHMITT, La Raison des gestes , cit., p. 309 sq. 

76. Voir P. NAGY, Le Don des larmes, cit., p. 346. 
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Pour differentes qu’elles soient, ces conceptions de la priere renvoient a la 
vision traditionnelle, unie, de la relation entre rhomme et Dieu. Dieu, le scrutator 
cordis, lit dans les coeurs et n’a pas besoin des paroles humaines pour « enten¬ 
dre » la priere. L'homme seul pent en avoir besoin, pour exciter ou exprimer la 
disposition de son ame. Les gestes du corps, y compris les paroles, n’ont de l’effi- 
cacite que pour l’orant lui-meme, et n’interviennent pas dans la communication 
proprement dite entre l’orant et Dieu. Si cette idee, repandue au Moyen Age, a 
engendre maintes discussions sur l’utilite voire la legitimite de la priere orale, il 
etait communement accepte que les paroles, l’oralite (comme d’ailleurs les gestes 
accomplis, les gemissements), sont des instruments dont rhomme a besoin, pas 
Dieu - au meme title que l’exegese medievale aime a souligner que les images et 
metaphores bibliques servent a rapprocher les hommes d’une realite qui leur est 
totalement etrangere. 

Les transformations sur le plan theorique qu'on a pu circonscrire plus haut 
correspondent a des changements egalement sur le plan pratique. La reevaluation 
du role des affects et du corps dans la relation de l’homme a Dieu, cernee entre le 
XI e et le XIII e siecle, ouvre de nouvelles perspectives pour la pratique de la priere. 
On passe, entre le XI e et le XIII e siecle, d’un regime spirituel ascetique, qui nie le 
corps dans Faeces a Dieu, a un regime qui s’en sert et 1’utilise d’une maniere de 
plus en plus ouverte. Dans le lien entre spirituel et corporel, les affects, l’affecti- 
vite, jouent un role pivot. Si la theologie s’attache a souligner le role de la grace 
dans la priere, done 1’incertitude de son efficacite, les pratiques visent au 
contraire a maitriser l’incertitude du salut par des techniques. La lecture des 
textes permet de constater qu’a partir du XI e siecle, les pratiques qui cherchent a 
contrebalancer le poids de l’arbitraire divin connaissent une transformation 
progressive mais radicale. 

La traditionnelle ascese monastique et eremitique, elaboree dans le desert, 
niait le corps et decrivait en detail la voie de la spiritualisation de l’homme, ce 
que les peres du desert appelaient « la mort du corps ». Dans le rapport a Dieu, la 
notion de componction, ce sentiment de piqure morale a la pensee du peche qui 
permettait de transformer le repentir en amour de Dieu, jouait le role d’un pont 
entre spirituel et affectif. Toute la tradition monastique souligne 1’importance de 
la componction dans la devotion; mais elle recoit une attention particuliere a 
partir du moment ou l’on commence a prefer attention au volet affectif, et pas 
seulement spirituel, des actes religieux, ce qui survient lentement a partir de la fin 
de l’epoque carolingienne et, de maniere bien plus marquee, apres l’An Mil. Si 
jusqu’au XI e siecle, les moines mettent Faccent sur Fascese pour « reussir » leur 
priere, progressivement on commence a souligner le role des affects, la relation 
d’amour a Dieu. On a vu comment Hugues de Saint-Victor et Aelred illustrent ce 
glissement d’interet. 
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Une etape supplemental est franchie a partir du moment ou les meditations 
imaginatives, telles qu’Aelred les prescrit a sa soeur, deviennent bases de prati¬ 
ques: il s’agit de passer d’un niveau d’interpretation spirituelle a 1’interpretation 
litterale des injonctions spirituelles. On percoit cette etape avec Francois d’Assise 
qui va soigner les lepreux et qui construit la premiere creche a Greccio. C’est cette 
litteralite qui commande Faction hie et nunc, dans le corps et dans le monde, le 
contraire de la fuga mundi ascetique et spirituelle - et qui definit les nouvelles 
orientations de la pratique de priere. Nous retrouvons alors F attention theorique 
pretee au corps dans les nouvelles pratiques de devotion qui fleurissent a partir du 
XIII e siecle dans les milieux laics, oil le corps devient le lieu meme, le vehicule de 
la communication avec Dieu. Tout le parcours et en particular la stigmatisation de 
Francois le soulignent: le corps devient au XIII e siecle le lieu du contact avec le 
divin. C’est a partir de la que se developpent les pratiques de priere investissant 
toutes les instances et capacites du corps, liees a sa figure paradigmatique. C’est 
au XIII e siecle que les pleurs religieux, exprimant de maniere traditionnelle la 
componction, de spirituels qu’ils etaient deviennent corporels 77 ; c’est alors que 
les pratiques devotes utilisent de plus en plus frequemment le corps, de soi ou des 
autres, comme on peut le voir par exemple chez les beguines 78 . Les pratiques 
ascetiques traditionnelles ne sont plus alors considerees comme des moyens de 
supprimer le corps ou de transcender les contraintes de la corporalite, au 
contraire; les hommes et femmes cherchent plutot a entrer en contact avec Dieu a 
travers le corps. C’est ce qui explique l’essor du soin du corps des autres, malades 
ou pauvres, ou encore les pratiques corporelles extremes, qui montrent les bravou- 
res dont un corps habite par Dieu est capable. Dans cette histoire, Francois 
d’Assise qui, tout au long de sa vie terrestre, met en pratique cette « litterali- 
sation » de la spiritualite, represente le sommet d’une evolution et cree de 
nouveaux modeles. Cependant, meme pour une sainte comme Marguerite de 
Cortone (f 1297), qui fait un usage eloquent de son corps, le vieux precepte 
prevaut: l’oraison mentale est jugee plus douce et plus efficace que l’oraison 
vocale 79 . 


77. Voir par ex. la vita de Marie d’Oignies par JACQUES DE VlTRY, Vita B. Mariae Oigniacensis, in AA SS, 
Iun. IV, Venise, 1743; ou Les Neuf Manieres de prier de saint Dominique, 2 e , 4 e mode; P. NAGY, Le 
Don des larmes, chap. VI, cit., et surtout P. NAGY, « Les traces invisibles. La materialite des larmes 
religieuses au Moyen Age », dans G. JARITZ ed., Emotions and Material Culture. International Round 
Table Discussion, Krems an der Donau Oktober 7 und 8, 2002, Vienne, 2003, p. 151-164. 

78. Voir entre bien d’autres, les etudes d’A. VAUCHEZ, La Saintete en Occident aux demiers siecles du 
Moyen Age, Rome-Paris, 1988 2 ; C. W. BYNUM, Jeunes et festins sacres: les femmes et la nourriture 
dans la spiritualite medievale, Paris, 1994, et P. NAGY, Le Don des larmes, cit. 

79. lUNCT. BEVEGN., Legenda de vita et miraculis beatae Margaritae de Cortona, ed. F. IOZZELLI, 
Grottaferrata, 1997, cap. V, p. 248: «...cum dulcior et efficacior sit mentalis oratio quam uocalis ». 
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Efficacite et pouvoir des mots dans la pensee scolastique 

Dans ce qui precede, j’ai essaye de montrer que, des le Moyen Age, la priere 
etait consideree comme dotee d’une efficacia ou virtus, d’une efficacite ou d’une 
force oeuvrant en/par elle. J’aimerais maintenant examiner de plus pres quelles 
etaient, aux yeux des auteurs medievaux, les composantes ou plutot les ressorts de 
cette efficacite. Quelle etait, au fond, 1’instance efficace et en quoi consistait cette 
efficacite? Quelles etaient les conditions de 1’efficacite de la priere? D’une part, 
on a vu plus haut que ces questions sont discutees par tous les auteurs mentionnes 
et qu’ils y donnent des reponses qui, l’essentiel, different finalement assez peu. 
D’autre part, ces discussions s’inscrivent dans des debats importants du contexte 
intellectuel, qu’il importe de comprendre pour mieux situer la priere dans le 
paysage des gestes religieux medievaux. 


En quoi consiste l’efficacite de la priere ? 

La reflexion medievale sur 1’ efficacite de la priere presuppose - et done ne 
discute que peu - 1’importance primordiale de la grace divine. Du moment ou il 
etait generalement admis que « 1’agent » principal de la priere est Dieu, la 
premiere question, generale, etait de savoir comment prier pour etre mieux ecoute 
par lui. On l’a vu, l’usage des paroles, leguees dans l’Ecriture, le respect des 
formes prescrites, des preceptes de la Bible, la moderation tant dans les paroles 
que dans les gestes, apparaissaient comme autant de moyens, pour mieux appro- 
cher Dieu. S’il est question des formules de priere, ce n’est pas leur « formu- 
larite » qui importe; on ne discute guere de la prononciation de paroles precises 
pour obtenir la satisfaction de sa demande. La question essentielle porte sur la 
concentration spirituelle, l’intensite affective de l’orant: comment augmenter 
cette concentration, l’intensite de 1’amour? Des l’epoque des Peres, l’essentiel 
des recommandations spirituelles s’est cristallise autour de ces questions, sujet 
principal de toute la tradition monastique. La purification de la vie et des moeurs, 
le chemin spirituel en general et les exercices ascetiques en particulier, qui 
occupaient les moines nuit et jour, visaient tous l’approche de Dieu: etre ecoute et 
exauce, obtenir sa grace. En aval de l’approche monastique, on ne s’arretera ici 
que sur l’apport de Hugues de Saint-Victor et de Thomas d’Aquin 80 , deux auteurs 
importants dont l’approche systematique permettra de suivre revolution de la 
question aux XII e et XIII e siecles, avant de passer a la comparaison de cette effica¬ 
cite avec d’autres, dans 1’ esprit des intellectuels du XIII e siecle. 


80. TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, art. 15: « utrum oratio sit efficax ad impetrandum quod petitur ». 
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Dans son traite, Hugues de Saint-Victor classe les genres de la priere selon 
leur rapport a la petitio, la demande 81 ; il les apprecie selon leur aptitude a parve- 
nir a Dieu, et a obtenir l’objet de la demande, qui n’est done pas obligatoirement 
formulee par des mots: un tel expose est superflu, a moins que l’orant veuille lui- 
meme mieux comprendre sa demande 82 . On a vu plus haut que la forme de priere 
la plus apte a parvenir a Dieu est selon Hugues l’oraison pure; plus la forme est 
depouillee, plus elle lui semble capable d’exprimer le « contenu » de la devo¬ 
tion 83 . Certes la devotion s’intensifie par les paroles, mais aux yeux de Hugues, 
ce qui compte, ce sont les affectus, les affects ou etats interieurs qui s’expriment 
dans la priere, dont 1’analyse et la classification occupent toute la seconde partie 
de son traite. Pour lui, il peut y avoir des formes de priere plus ou moins appro- 
prides a tel ou tel affect. En affirmant que « toute la force de la priere reside dans 
ces affects de piete » 84 , Hugues assortit les formes de priere, en accord avec leur 
support biblique, aux affects de piete, et en donne des exemples 85 . Ses propos 
sont clairs sur le role du texte de la priere, en l’occurrence des psaumes qui 
doivent servir de support a T experience interieure, affective: 

« Il faut savoir que tous les psaumes n’ont pas cette propriete de deployer un seul 
affect en tous les versets, mais on passe souvent d’un affect a l’autre selon que les 
esprits de ceux qui prient sont habituellement affectes de diverses manieres. » 86 

Le texte biblique est done un outil pour declencher, intensifier ou experimen¬ 
ter la devotion, les divers « affects de piete »; la priere se deroule dans l’ordre 
affectif, et permet divers types d’experiences. Il est fort interessant de noter que 
Hugues place l’effet de la priere dans le domaine de 1’ experience affective. 

Thomas d’Aquin, qui traite de l’oraison dans une longue question (2a 2ae, 
Q. 83) de la Somme, y consacre un article a l’efficacite de la priere (art. 15). Il 
envisage la priere comme un geste ay ant pour effet d’augmenter les vertus - ce 
qui rend plus probable le declenchement de la grace divine. Si le vocabulaire est 
different, il s’agit une fois de plus d’experience interieure. Effectivement, dans un 
article anterieur de la meme question (art. 13), Thomas a defini les trois effets de 


81. HUG. VlCT., De virtute orandi, I, 6, p. 134. 

82. HUG. VlCT., ibid., 11, p. 144-145. 

83. HUG. VlCT., ibid., p. 136-137: « Ita ut pura oratio magis in jubilum convertatur, et appropinquet Deo, 
perveniat citius, et efficacius obtineat. » C’est ce que D. POIREL, prefacier du De virtute orationis note 
comme un retoumement: « La priere la plus agreable a Dieu etant la plus desinteressee, le plus sur 
moyen de voir sa demande exaucee consiste a l’oublier dans la priere pure. La “puissance de la priere” 
[...] n’est done jamais si grande que lorsque celui qui prie renonce a I’exercer, son desir de Dieu I’em- 
portant sur tout autre desir. » De virtute orandi, introduction par D. POIREL, cit., p. 123-124. 

84. HUG. VlCT., ibid., 14, p. 152-153: « Quia igitur in affectibus pietatis est omnis uirtus orandi [...] ». 

85. Voir HUG. VlCT., ibid., 14, p. 154 sq. 

86. HUG. VlCT., ibid., 14, p. 156-157: « Sciendum tamen est hanc proprietatem in omnibus psalmis non 
esse ut per totam seriem unus affectus extendatur, sed sepe de alio affectu transitur in alium, secundum 
quod mentes orantium diuersis modis affici solent. » 
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l’oraison: le merite, commun a tous les actes informes par la charite; la demande, 
qui lui est propre; enfin le troisieme effet de l’oraison est « ce qu’elle effectue 
dans le present, a savoir la refection spirituelle de l’esprit » 87 . L'article 15 deve- 
loppe les propositions concernant les effets de la priere: 

« [...] la priere, outre son effet present de consolation spirituelle, a relativement a 
l’avenir une double efficacite: de merite et d’impetration. [...] [comme tout acte 
vertueux], elle dent sa valeur meritoire de la charite dont elle est issue. » 

Dans une argumentation relativement complexe que je ne reprends pas ici, 
Thomas explique ensuite comment la priere, qui necessite la foi en amont pour 
que Dieu puisse accomplir notre demande, est reliee egalement aux autres vertus 
(humilite, charite, religion, devotion); c’est en cela qu’elle est meritoire, et aide a 
tendre vers le bien eternel desire. Toutefois Tefficacite de la demande vient de la 
grace de Dieu, qui veut bien donner a celui qui demande: 

« Quant a 1’efficacite d’impetration, la priere la tient de la grace de Dieu que nous 
prions et qui nous induit a prier. Comme dit S. Augustin: “II ne nous encouragerait pas 
a demander s’il ne voulait pas donner.” » 88 

Ainsi, Thomas estime que la priere est efficace a la fois par la grace de Dieu, 
qui encadre en quelque sorte le processus d’oraison du debut a la fin; et par des 
vertus qu’acquiert et pratique le fidele engage dans le lien religieux. La croissance 
dans les vertus augmentera la probabilite de voir sa demande exaucee. 

S’ils discutent egalement les conditions exterieures de la priere efficace, on l’a 
vu, Thomas comme Hugues accordent la primaute a la relation interieure entre 
Dieu et le fidele, exprimee par Hugues en termes d’affects et par Thomas en 
termes de vertus - mais aucun des deux ne confere de pouvoir a la parole ou aux 
gestes. S’ils en parlent, c’est uniquement pour en souligner le role d’adjuvant ou 
de stimulant spirituel. Tous deux decrivent la priere comme un processus permet- 
tant de passer, grace aux supports differents, d’un etat ou d’une experience spiri¬ 
tuelle a une autre; le passage d’un affect a Tautre, dans la vision de Hugues, et la 
croissance, dans les vertus chez Thomas, decrivent tous deux l’avancee sur le 
chemin spirituel, pour mieux approcher Dieu. 


87. TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, art. 13, Resp.: « Est autem triplex effectus orationis. Primus quidem communis 
omnibus actibus caritate informatis, quod est mereri. [...] Et ad hunc effectum [...] vis primae intentio- 
nis qua aliquis ad orandum accedit, reddit totam orationem meritoriam. [...] Secundus autem effectus 
orationis est ei proprius, quod est impetrare. Et ad hunc etiam effectum sufficit prima intentio, quam 
Deus principaliter attendit. [...] Tertius autem effectus orationis est quern praesentialiter efficit, scilicet 
quaedam spiritualis refectio mentis. Et ad hoc de necessitate requiritur in oratione attentio. » 

88. TA, ST, 2a 2ae, Q. 83, art. 15, cit., vol. 3, p. 534. 



Au-DELA DU VERBE. L’EFFICACITE DE LA PRIEREINDIVIDUELLE AU MOYEN AGE 


465 


L’efficacite des gestes et des paroles religieux: 
sacrements, incantations et priere 

Ce n’est pas a propos de la priere, mais des sacrements et des formules 
d’incantations magiques que sont apparues, dans le contexte universitaire du 
XIII e siecle, les discussions scolastiques sur le pouvoir des mots. Ces reflexions a 
propos de la virtus verborum sont maintenant bien connues grace aux etudes 
d’Irene Rosier-Catach, qui a recemment restitue la demarche des theologiens 
autour des sacrements et des grammairiens a propos de la parole 89 , et de Beatrice 
Delaurenti qui s’interesse dans sa these aux debats doctrinaux a propos des for¬ 
mules d’incantations 90 . Grace a leur aide, on tentera de comprendre ce qu’appor- 
tent ces debats et leur etude a la comprehension de l’efficacite de la priere, et plus 
generalement a la place de la priere parmi les actes de parole efficaces. 

Les questions concernant le pouvoir des mots etaient d’abord posees dans le 
domaine de la grammaire, et c’est de la que les discussions se sont deplacees vers 
la theologie, autour des formules sacramentaires, et vers le domaine des discus¬ 
sions naturalistes sur la lisiere des domaines de la theologie et de la medecine. 
Les grammairiens et theologiens medievaux ont distingue au XIII e siecle, a la suite 
du Perihermeneias d’Aristote, les fonctions operative et significative de 1’esprit et 
du langage qui se fondent sur la reconnaissance de deux modalites de l’activite 
humaine, 1’ action et la connaissance 91 . La discussion de la valeur cognitive et de 
la valeur operative du langage se trouve alors au coeur de 1’analyse theologique de 
la formule de consecration de l’eucharistie, hoc est corpus me urn 92 , le modele 
meme de la « parole efficace ». La valeur operative du langage, qui faisait surgir 
un ensemble de questions discutees par les grammairiens, avait une importance 
centrale dans les reflexions sur l’efficacite sacramentelle. La theologie definit le 
sacrement a la fois comme signe et cause: id efficit quod figurat, « qui effectue ce 
qu’il represente », a savoir il signifie et confere la grace: il a done une valeur 
double, cognitive et operative. C’est pour cela que le sacrement est decrit comme 
« un signe efficace, e’est-a-dire qui effectue reellement ce qu’il signifie » 93 . La 
formule sacramentelle ne presuppose pas F existence de la chose, mais la realise: 
la proposition « ceci est mon corps » produit la chose qu’il signifie, qui n’existera 
qu ’apres l’enonciation 94 . C’est le type de situation qui se prete a 1’interpretation 


89. I. ROSIER, La Parole comme acte, cit.; I. ROSIER-CATACH, La Parole efficace, cit. 

90. B. DELAURENTI, Virtus verborum , cit. 

91. I. ROSIER, La Parole comme acte, cit., p. 157 et p. 198 sq. 

92. Ibid., p. 200. 

93. I. ROSIER, ibid., p. 200, cite ici GUILLAUME DE MELITON, Questiones de sacramentis, ed. G. GAl, 
Quaracchi, 1961 (Bibliotheca Franciscana Scholastica Medii Aevi t. XXIII), vol. I, p. 60. 

94. I. ROSIER, La Parole comme acte, cit., p. 204, et voir TA, ST, III, Q. 78, a. 5. 
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magique: si la parole sacramentelle produit son effet, il y aurait alors une effica- 
cite intrinseque de la parole et du geste. Or les theologiens ne pouvaient pas se 
permettre de soutenir pareille heresie; l’arbitraire de Dieu, son bon plaisir ( bene- 
placitum ) conferant la grace devait rester sauf. Diverses theories ont done ete 
elaborees pour decrire les modalites de la cooperation de la grace divine et des 
elements qui constituent le sacrement 95 . Une des solutions, adoptee par plusieurs 
theologiens dont Thomas d’Aquin, consistait a distinguer differents types de 
causalites selon les categories aristoteliciennes, qui cooperent pour produire 
Tefficacite sacramentelle. Thomas attribue au sacrement une causalite physique, 
logee dans la formule, et une causalite instrumentale. II accorde ainsi un role 
precis a la formule sacramentelle et a sa nature, tout en expliquant que le sacre¬ 
ment ne cause pas a lui seul la grace, mais en est un instrument par lequel Dieu, 
l’agent, agit sur l’homme 96 . II s’oppose done sur ce point a ceux qui ne voient 
dans la formule qu’un pacte avec Dieu - mais aussi a ceux qui verraient tout le 
pouvoir du sacrement dans sa forme. 

Quant aux incantations, la litterature de l’epoque en connait plusieurs types: 
formules de protection, de coercition et d’influence, formules therapeutiques, 
agricoles et veterinaires; pour les auteurs qui s’en preoccupaient, l’enjeu consis¬ 
tait a distinguer celles qui etaient licites - dont Tefficacite n’etait pas issue d’un 
pacte avec le demon ou le diable, mais du pouvoir naturel de la formule, des 
mots 97 , de celles qui ne Tetaient pas. L’enjeu de leur analyse etait done globale- 
ment Tinverse que pour les sacrements: il ne s’agissait pas de preserver la grace 
de Dieu, mais de construire un domaine d’action naturelle. Pour les incantations, 
Thomas adopte une position opposee que pour les sacrements: il les explique par 
le pacte conclu avec le demon, et ne leur attribue aucun pouvoir intrinseque 98 . 

Ces reflexions nous font mieux comprendre Tefficacite attribute a la priere, a 
travers sa comparaison avec le sacrement et la formule d’incantation. Dans le cas 
du sacrement, rituel religieux dont la forme fixe (formule + geste) participe acti- 
vement a Tefficacite, aucune des paroles, aucun des gestes ne peut etre echange 
contre un autre, ni leur ordre interchange. Strictement codifie, le sacrement, s’il 
est precisement accompli dans de bonnes conditions materielles et psycho- 


95. Voir I. ROSIER-CATACH, La Parole efficace, cit. 

96. Ibid., p. 205, et TA, ST, III, Q. 62, art. 5, Vtrum sacramenta novae legis habeant virtutem ex passione 
Christi. « Respondeo dicendum quod, sicut dictum est, sacramentum operatur ad gratiam causandam 
per modum instrumenti. Est autem duplex instrumentum: unum quidem separatum, ut baculus; aliud 
autem coniunctum, ut manus. Per instrumentum atuem coniunctum movetur instrumentum separatum: 
sicut baculus per manum. Principalis autem causa efficiens gratiae est ipse Deus, ad quern comparatur 
humanitas Christi sicut instrumentum coniunctum, sacramentum autem sicut instrumentum separatum. 
Et ideo oportet quod virtus salutifera derivetur a divinitate Christi per eius humanitatem in ipsa sacra¬ 
menta. » 

97. Voir B. DELAURENTI, Virtus verborum, cit. 

98. Ibid. 
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logiques (ces dernieres concernant tant le celebrant que le recipiendaire), est 
cense produire l’effet escompte. De meme, ou encore plus, la formule orale de 
l’incantation, qu’elle soit magique ou naturelle, participe activement a son effica¬ 
cite ; ceux qui tentent de legitimer certaines incantations argumentent en faveur de 
F efficacite unique, naturelle, des paroles prononcees ou ecrites. La forme de la 
priere n’est pas aussi codifiee, aucune « obligation » a son efficacite n’existe; rien 
ne « garantit » l’ecoute divine de la priere. Ses conditions necessaires et son 
effet sont d’abord spirituels et psychologiques. 

On pourrait figurer F efficacite des mots des trois phenomenes ainsi: 


Priere 

Sacrement 

Incantation 


- efficacite des mots + 



Nous pourrions alors etre tentes de distinguer deux types d’efficacite, dans le 
cadre chretien meme, et faire la difference entre « parole qui accomplit ce qu’elle 
dit », et « parole qui appelle I’accomplissement de ce qu’elle dit ». La difference 
entre l’efficacite sacramentelle (ou plus largement rituelle) et l’efficacite de la 
priere residerait justement la. Les incantations, enfin, appartiendraient a la 
premiere categorie pour ceux qui les reconnaissaient efficaces; mais les discus¬ 
sions portaient justement sur l’existence d’une telle efficacite, et sur la legitimite 
de ces pratiques. Correctement accompli, le sacrement (compose de gestes et de 
paroles formalises) accomplit ce qu’il signifie, meme si c’est a l’aide de la grace; 
alors que la priere ne connait pas ce type d’operativite. Sa signification meme, 
ainsi que les conditions de 1’efficacite de la priere, restent obscures - et, de facto, 
se lovent dans les arcana cordis. On pent enumerer la part de la grace, de 1’inten¬ 
tion, de Vaffectus de l’orant, ainsi qu’un certain nombre de conditions exterieures 
variables, moins definies: l’efficacite de la priere, bien que soulignee par les 
medievaux eux-memes, reste done un horizon incertain. 

Cependant une comparaison plus minutieuse semble effacer ou du moins 
diminuer cette difference. Les theologiens se sont longuement interroges sur la 
causalite sacramentelle, sur le role joue par les differentes instances participant au 
rite (role du pretre, des gestes, de la formule, de l’etat du recipiendaire...). Qu’il 
s’agisse de sacrement ou de priere, les textes attribuent unanimement l’efficacite 
ultime (la cause efficiente, en langage scolastique) a la grace. L’incertitude de 
l’efficacite de la priere s’etend, au fond, au sacrement, meme si elle est limitee 
par la rigidite du cadre rituel: en derniere instance, ni la formule, ni les gestes, ni 
les conditions ne peuvent contraindre Dieu. Le sacrement, remede de Fame, est 
compare aux potions, remedes du corps: elles ne causent ou realisent pas la sante, 
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mais en sont le moyen 99 . Dans un cas comme dans 1’autre, la grace est infusee par 
son bon vouloir et a la maniere qu'il a prevue 100 . 

Ces conclusions, uniformes sur l’essentiel - le role du bon plaisir de Dieu 
dans les gestes religieux, et leur irreductibilite a des formules ou gestes magiques 

- et tres diversement argumentees selon les contextes et 1’orientation intellectuelle 
des auteurs, ont ete elaborees lors de debats scolastiques au XIII e siecle, portant le 
plus souvent sur l’efficacite du rite sacramentel. Paradoxalement, ces discussions, 
comme celles touchant aux incantations, montrent egalement le besoin d’une 
certaine idee d’efficacite, de virtus accordee aux paroles. Meme les tenants de la 
causalite instrumentale, comme Thomas d’Aquin, reconnaissent que la propo¬ 
sition « ceci est mon corps » a la vertu de realiser la conversion du pain en corps 
du Christ 101 . Les formules sacramentaires, en particulier la formule eucharistique, 
rendent necessaires cette idee; mais la causalite ultime etant attribute a Dieu, les 
limites d’un tel pouvoir etaient clairement posees. II n’en etait pas de meme avec 
les incantations, dont la virtus n’etait pas rapportee a Dieu: le pouvoir des paroles 
etait alors potentiellement sans limites. Les discussions autour des incantations 
prouvent que les auteurs - des clercs qui cherchaient a sauvegarder Torthodoxie 

- se rendaient bien compte des dangers de cette idee: ils cherchaient a definir la 
legitimite et a circonscrire les conditions de fonctionnement des incantations. 

Toutefois les discussions et les faits qui sont a leur origine depassent large- 
ment le cadre scolastique et s’enracinent dans la pratique religieuse. De meme 
que l’efficacite sacramentelle etait discutee parce que les sacrements se situent au 
cceur de la pratique du culte, de meme on ne discuterait pas des incantations si 
Ton n’en connaissait pas de pratiques efficaces et si l’on ne cherchait pas a 
comprendre leur efficacite reconnue. Les exemples evoques dans les discussions 
autour de l’incantation mettent en scene bien des pratiques populaires de 
contrainte, d’influence ou de protection exercee sur des hommes ou animaux; de 
meme Ton sait qu’il existait des prieres et des rites visant a contraindre Dieu ou 
les saints. L’incertitude embarrassante concernant le succes de la priere chez le 
commun des fideles explique sans doute la survie, la recherche ou le develop- 
pement des formes ritualisees ou mesurables de devotion, censees aider a obtenir 
la reponse divine. Tout cela est vrai dans un cadre plus large: la foi n’obtient sa 
recompense que dans l’au-dela. L’ensemble des pratiques religieuses les plus 
populaires au Moyen Age, comme les pratiques penitentielles, le culte des saints, 
la liturgie des morts, toute la comptabilite de l’au-dela, mais aussi les processions, 
les divers rites pour la recolte comme les Rogations, s’inscrivent dans le cadre de 


99. Voir I. ROSIER, La Parole comme acte, cit., p. 205 et n. 123. 

100. Comme le dit Thomas d’Aquin, ST, 2a 2ae, q. 83, a. 3, resp.: « Non enim propter hoc oramus ut 
divinam dispositionem immutemus; sed ut id impetremus quod Deus disposuit per orationes sancto¬ 
rum esse implendum. » 

101. Voir TA, ST, III, Q. 78, a. 5, Resp, et I. ROSIER, La Parole comme acte, cit., p. 200-201 et 205. 
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la quete de certitude face a la divinite transcendante. La ritualisation d’un geste a 
generalement pour but de fixer les conditions necessaires a son succes. C’est de 
ce genre de preoccupation que temoigne un ensemble de rites monastiques 
developpes dans le cadre de la feodalite, relation sociale contractuelle, qui 
cherche a etendre la contractualite aux saints, comme la coercition et l’humi- 
liation des saints analysees par Patrick Geary 102 , ou les maledictions benedictines 
et le rituel de clameur de Lester K. Little 103 . Dans ces cas, les saints devaient 
intervenir aupres de Dieu de la maniere souhaitee par les fideles, et les commu- 
nautes monastiques en question ont elabore des rituels precis pour les y obliger. 
Les rituels decrits par les deux historiens s’inscrivent dans le contexte feodal, 
entre ses origines tardo-carolingiennes et 1’epoque de sa maturite aux XI e - 
XII e siecles, oil les relations au surnaturel etaient pleinement integrees aux rap¬ 
ports sociaux. 

Cependant, les elaborations theoriques et les discussions theologiques des 
XII e -XIV e siecles appartiennent deja a une epoque nouvelle qui, en decouvrant 
graduellement toute 1’oeuvre d’Aristote, se soucie de delimiter de plus en plus 
soigneusement terrestre et celeste, naturel et surnaturel, ainsi que les conditions 
d’intervention du second dans le territoire du premier 104 . Aux yeux des theo- 
logiens scolastiques, les procedures monastiques de Page feodal pouvaient parai- 
tre pour le moins discutables. Dans un tel contexte, les clercs scolastiques souli- 
gnent 1’impossibility de contraindre Dieu dans leur definition des gestes religieux 
pour des raisons qui n’etaient peut-etre pas que theoriques. Les difficultes d’une 
telle delimitation - dont l’enjeu consiste a laisser une place aux mirabilia et aux 
miracles, indispensables en contexte chretien - se refletent entre 1’epoque du 
celebre episode opposant un Bernard d’Angers d’abord rationaliste, fraichement 
sorti d’une ecole du Nord, a la puissance miraculeuse de sainte Foy de Conques 
qui finit par le convaincre 105 , et les questionnements scolastiques analyses ci- 
dessus. Le souci de sauvegarder un domaine autonome du religieux lors du 
passage d’une vision du monde et d’une demarche a 1’autre a rendu ce travail 
laborieux, aboutissant a un equilibre aussi delicat que fragile, comme le prouvent 
les debats intellectuels et les condamnations successives tout au long du 
XIII e siecle. 


102. P. GEARY, « La coercition des saints », dans La Culture populaire au Moyen Age, Montreal, 1979, 
p. 145-161; et ID., « L’humiliation des saints », dans Annales ESC, 34, 1979, p. 27-42. 

103. L. K. LITTLE, Benedictine Maledictions', en frangais, voir L. K. LITTLE, « La morphologie des mal¬ 
edictions monastiques », dans Annales ESC, 34, 1979, p. 43-60. 

104. Voir l’excellente etude de cas sur ce sujet par M. VAN DER LUGT, Le Ver, le Demon et la Vierge. Les 
theories medievales de la generation extraordinaire, Paris, 2004. 

105. Liber miraculorum sancte Fidis, I, 13, ed. L. ROBERTINI, Spolete, 1994, p. 112-114. 
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Ainsi, la discussion theologienne et scientifique du XIII e siecle reconnait bien 
une force aux paroles, mais elle s’efforce d’en limiter la portee d’une part en 
montrant que celle-ci n’agit pas seule, d’autre part en reduisant la discussion 
d’une virtus verborum a un domaine qui se situe en dehors des principaux gestes 
religieux. Dans la plupart des cas, la formule (liturgique, magique ou medicale) 
n’est que le medium de la virtus, et ne devient que rarement, dans des cas excep- 
tionnels, la cause. Derriere les mots entrent en consideration l’institution du sens 
ainsi que les conditions liees aux circonstances: les dispositions interieures de 
1’arne (conviction, desir, intention), la constellation astrale, les conditions propre- 
ment dites dans lesquelles les mots sont prononces, ainsi que la saintete de vie. 

Quant a la priere, on Pa vu, de la Bible aux theologiens scolastiques, les 
auteurs chretiens pensent generalement que son efficacite ultime ne reside point 
dans ses paroles, mais dans la relation interieure, spirituelle et affective a Dieu 
qu’elle realise ou actualise. J’ai tente de suivre ici dans ses grandes lignes revolu¬ 
tion medievale de ce lien interieur, veritable lieu de construction de l’intimite 
avec Dieu et, au-dela, de la notion d’intimite tout court, qui prendra d’autres 
formes, de moins en moins empreintes de religieux a partir des derniers siecles du 
Moyen Age. II importe de souligner que la priere individuelle participe de cette 
construction: son efficacite la plus recherchee au Moyen Age central est celle qui 
permet d’etablir un lien certain entre l’homme et Dieu - quelle que soit en fin de 
compte la manifestation concrete de la certitude de ce lien. 

C’est pour ces raisons que je propose, pour conclure, de distinguer differents 
types d’efficacite comme autant de niveaux analytiques dans l’usage du terme 
d’efficacite a propos de la priere. Les propositions qui suivent sont faites pour 
P analyse de la priere - leur validite doit etre verifiee pour les autres gestes et actes 
religieux. Du point de vue de P analyse « indigene », pour parler comme les 
anthropologues, P efficacite de la priere est proprement religieuse, surnaturelle 
(termes que j’utilise sciemment pour eviter la discutable et discutee « efficacite 
symbolique » 106 ) : les medievaux disent que la priere, comme le sacrement, agit 
avant tout par la grace de Dieu. Le sacrement est un signe efficace 1 ° 7 , dans la 
mesure ou sa forme (le signe) participe a son action; l’efficacite de la priere se 
produit avant tout dans l’espace secret de l’ame avec Dieu. Lorsqu’on cherche a 
decomposer cette efficacite de nature religieuse pour cerner ses composantes 
autres qu’attribuees a Paction de la grace, on peut distinguer Pefficacite de la 
parole (qui n’est pas qu’une efficacite linguistique, liee a la formule proprement 
dite, mais englobe le sens et le son des paroles) ou des gestes du corps qui incitent 


106. Voir C. LEVI-STRAUSS, « L’efficacite symbolique », cit. 

107. I. ROSIER-CATACH, La Parole efficace, cit., surtout p. 481 sq. 
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et traduisent les mouvements de Fame (efficacite psychologique). L’efficacite peut 
aussi etre liee aux circonstances, exterieures ou interieures, au contexte: d’un 
cote, au lieu, au temps de la priere, et de Fautre, au bon deroulement d’un rituel 
collectif. Done, dans certains cas, on peut parler de Fefficacite du rituel. Toutefois, 
dans les discussions autour des incantations, seule la virtus verborum, F efficacite 
de la parole est en cause; e’est ce en quoi les incantations se distinguent nettement 
de la priere ou des sacrements. Enfin, on peut distinguer Fefficacite proprement 
sociale des gestes religieux, invisible aux acteurs de l’epoque qui la concevaient 
comme une manifestation de l’ordre du monde cree, et qui a ete etudiee par 
l’analyse historique recente 108 : e’est bien la fonction sociale des oratores qui 
prient pour le reste de la societe et pour l’harmonie du del et de la terre 109 . 


108. Voir avant tout les etudes deja mentionnees de P. HENRIET, La Parole et la Priere au Moyen Age, cit., 
L. K. LITTLE, Benedictine Maledictions, cit., P. GEARY, « La coercition des saints », et ID., « L’humi¬ 
liation des saints », cites supra. 

109. Voir G. DUBY, Les Trois Ordres ou Vimaginaire du feodalisme, Paris, 1978. 



